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Tämän tutkielman tarkoitus on esitellä Asklepiokselle omistettuja 
votiivipiirtokirjoituksia ja dedikaatioita, jotka on aiemmassa Asklepiokseen liittyvässä 
tutkimuksessa sivuutettu lähes kokonaan. Asklepiosta on muutenkin tutkittu yllättävän 
vähän ottaen huomioon kultin niin maantieteellisen kuin ajallisen levinneisyyden 
antiikin maailmassa. Asklepioksesta mielenkiintoisen tutkimuskohteen - ainakin omasta 
mielestäni - tekevät neljä hänen kultilleen ominaista piirrettä. Asklepios oli Kreikan 
klassisella kaudella sekä myöhemmin Roomassa verrattain tuore jumaluus (, joka 
saavutti Kreikassa suurempaa suosiota 400-luvulla eKr. ja tuotiin Roomaan vasta 200-
luvulla eKr.). Asklepios kohosi nopeasti paikallisesta heeroksesta jumalaksi. 
Myöhemmin hänen kulttinsa sai vielä soteriologisia piirteitä. Asklepioksen kulttia 
levitettiin tietoisesti ja johdonmukaisesti filiaalikulttien verkoston kautta. Asklepioksen 
kulttitoiminnan keskiössä olivat alusta asti inkubaatiorituaali, unioraakkeli ja 
ihmeparantumiset. Epigrafisen materiaalin ja erityisesti dedikaatiot taas koen 
mielekkäänä tutkimusmateriaalina, sillä ne tarjoavat ilman välikäsiä suoran väylän 
antiikin maailmaan. Tarkemman tarkastelun kohteeksi olen valinnut 
votiivipiirtokirjoitukset ja votiivikäytännön Asklepioksen kultissa, koska se kuvastaa 
antiikin uskonnolle tyypillistä vastavuoroisuutta sekä Asklepioksen kultille ominaista 
jumalan ja ihmisen välistä yhteyttä. Vaikka dedikaatioista ja votiivikäytännöstä on 
kirjoitettu hyllymetreittäin artikkeleita, siinä on vielä paljon tutkittavaa. Käytän tässä 
tutkielmassa votiivikäytännön tiukinta ja suppeinta määritelmää eli keskityn yksityisten 
ihmisten jumalille vastapalvelukseksi antamiin votiivilahjoihin ja niihin liittyviin 
piirtokirjoituksiin. Jätän suuremmitta huomioitta esimerkiksi julkiset uhrit tai kisat, 
temppelien dedikaatiot ja rukoukset, jotka voidaan lukea saman vastavuoroisuuden 
piiriin.  
 Tutkimus on aineistolähtöinen ja sen päämääränä on tutkia Asklepiokselle 
omistettujen votiivipiirtokirjoitusten maantieteellistä ja kronologista sijoittumista, niille 
tyypillisiä kielellisiä ilmaisuja, sanastoa sekä erityispiirteitä, niiden pystyttäjiä sekä 
niissä esiintyviä Asklepioksen epiteettejä ja attribuutteja. Lisäksi tarkoituksenani on 
tutkia, mitä dedikaatiot kertovat Asklepioksen kultista ja sen kehityksestä, miten 
votiivikäytäntö ilmenee osana Asklepioksen kulttia, mihin jumaluuksiin Asklepios 
yhdistyi tai assimiloitui ja miten Asklepioksen mytologia näkyi hänelle omistetuissa 





tutkimuskirjallisuuden ja primaarilähteiden kanssa, verrata niitä tai tutkia, miten ne 
suhtautuvat toisiinsa. Luvuissa esittelen ensin mahdollisten primaarilähteiden tarjoamat 
tiedot ja sen jälkeen tutkimusaineiston ja sen analyysin. Koska tutkimusaineisto on 
usein vaikea ajoittaa tarkasti, se on hajanaista ja sen säilyminen sattumanvaraista, olen 
päätynyt esittelemään aineiston pikemmin temaattisesti kuin kronologisesti tai 
maantieteellisesti. 
 Joitain lukijoita saattaa hämmentää termien "votiivipiirtokirjoitus" ja 
"dedikaatio" käyttö. Käytän niitä tässä tutkielmassa synonyymeinä, kuitenkin sillä 
varauksella, että votiivipiirtokirjoitus on merkitykseltään suppeampi kuin dedikaatio. 
Asian voisi ilmaista yksinkertaistettuna niin, että kaikki votiivipiirtokirjoitukset ovat 
dedikaatioita, mutta kaikki dedikaatiota eivät ole votiivipiirtokirjoituksia. Jotta 
piirtokirjoitusta voi kutsua votiivipiirtokirjoitukseksi, sen täytyy sisältää 
votiivilupaukselle ominaisia piirteitä, joista selkein on siihen liittyvä sanasto, jota 
käsitellään luvussa 3.1. Toisaalta esimerkiksi anatomiseen votiiviin liittyvä 
piirtokirjoitus on votiivipiirtokirjoitus, vaikka se ei sisältäisikään tätä sanastoa. Oman 
haasteensa tähän tutkielmaan tuo tutkimusalan terminologia, jolle ei suurelta osalta ole 
vakiintuneita suomenkielisiä termejä. Olenkin joutunut parempien suomenkielisten 
termien puutteessa käyttämään vierasperäisiä sanoja, kuten "dedikoija" tai "dedikoida", 
tai kääntämään termejä suoraan suomenkielelle, kuten "anatominen votiivi" tai 
"votiivipiirtokirjoitus". Kaikki tutkielmassa esiintyvät käännökset ovat omiani.  
 
1. 1. Tutkimusmetodi 
 
Tämä tutkimus on pääasiallisesti aineistolähtöinen ja deskriptiivinen. Pyrin esittelemään 
tietyn aineiston, Asklepiokselle omistetut votiivipiirtokirjoitukset, ja analysoimaan 
niissä esiintyviä piirteitä sekä näiden piirteiden esiintymistä eri konteksteissa. Pyrin 
myös selittämään ne mahdollisimman tarkasti keskittyen niihin piirteisiin, jotka 
esiintyvät aineistossa tiheästi ja laajasti. Olen jakanut materiaalin pienempiin osiin 
tämän tarkastelun helpottamiseksi. Tämä tutkimus sisältää paljon myös kvalitatiivisen 
sekä historiallisen tutkimuksen piirteitä ja hyödyntää systemaattista tutkimusmetodia eli 
käytän myös kaikkia mahdollisia tutkimusaineiston ulkopuolisia, eli tässä tapauksessa 
filologisia ja arkeologisia, lähteitä saadakseni kokonaiskuvan Asklepioksen kultista ja 





siinä mielessä, että pyrin esittämään tulkintoja dedikaatioissa esiintyvistä piirteistä sekä 
niiden syistä.  Pyrin myös tarvittaessa esittämään paralleeleja tai vertaamaan aineistoa 
muille jumalille omistettuihin dedikaatioihin. Pyrin kuljettamaan aineistoa rinnakkain 




 Tutkimuksen lähtökohtana on ollut kerätä kaikki Asklepiokselle omistetut 
dedikaatiot. Alustavan materiaalin keräämiseen olen käyttänyt latinankielisten 
piirtokirjoitusten osalta hakusivustoa Epigrafik-Datenbank Clauss-Slaby 
(http://www.manfredclauss.de) sekä kreikankielisten piirtokirjoitusten osalta The 
Packard Humanities Instituten hakusivustoa Searchable Greek Inscriptions 
(http://epigraphy.packhum.org/inscriptions). Tämä jälkeen olen tarkistanut dedikaatiot 
niiden alkuperäisistä piirtokirjoituskorpuksista tai julkaisuista, kerännyt niistä tarvittavat 
lisätiedot (piirtokirjoituksen ajoitus, muoto, siihen mahdollisesti liittyvät reliefit tai 
veistokset etc.) ja täydentänyt aineistoa käymällä manuaalisesti läpi eri alueiden 
keskeiset korpukset (etenkin The Packard Humanities Instituten hakusivustossa on 
aukkoja). Tämän tasoista tutkielmaa varten en ole kuitenkaan käynyt läpi 
järjestelmällisesti aikakausijulkaisuja, joten aineiston mahdolliset puutteet löytyvät 
sieltä. Muille jumalille omistettujen dedikaatioiden, erilaisten paralleelien ja piirteiden 
yleisyyden tai harvinaisuuden etsimisessä olen luottanut tutkimuskirjallisuuden lisäksi 
yllä mainittuihin hakusivustoihin. Lisäksi olen pyrkinyt mahdollisuuksien mukaan 
huomioimaan laskelmissani julkaisemattomia dedikaatioita. Julkaisemattomien 
dedikaatioiden, monien dedikaatioiden fragmentaarisuuden ja siitä johtuvien 
epävarmojen täydennysten vuoksi, joudun pääluvussa kaksi monien alueiden osalta 
esittämään dedikaatioiden määrästä pyöristetyn arvion.  
 
1. 2. Tutkimuskirjallisuus 
 
Aiheen tutkimuskirjallisuus jakautuu kahteen: Asklepiokseen liittyvään tutkimukseen ja 
dedikaatioihin sekä votiivikäytäntöön liittyvään tutkimukseen. Uraauurtavina 
Asklepios-tutkimuksia ovat A. Waltonin The Cult of Asclepius (1894), G. G. Porron 
Asclepio (1909), K. Kerenyin Der göttliche Artz (1956) ja G. Solimanon Asclepio 
(1976), jotka ovat nykytutkijan kannalta joko vanhentuneita tai/ja suppeita. Asklepios-
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 Leedy & Ormrod 2010, 135-137, 164-167, 182-183. Systemaattisesta metodista: H. von Ehremheim, 





tutkimuksen klassikkoina voidaan pitää R. Herzogin Die Wunderheilungen von 
Epidauros (1931) sekä E. ja L. Edelsteinin Asclepius – A Collection and Interpretation 
of the Testimonies (1945). Edelsteinien kaksiosaisen teoksen ensimmäinen osa sisältää 
kaikki Asklepiokseen liittyvien primaarilähteiden tekstikohdat ja toinen osa niiden 
pohjalta tehdyn tutkimuksen Asklepioksen kultista. Ensimmäinen osa on edelleen tärkeä 
jokaiselle Asklepiosta tutkivalla, mutta toinen osa ei ole kestänyt aikaa yhtä hyvin. 
Edelsteinien tapa verrata Asklepiosta Jeesukseen johtaa ikäviin anakronismeihin eikä 
ole nykytutkijan kannalta kovinkaan kiinnostavaa. Vanhempi Asklepios-tutkimus 
keskittyy ihmeparannusten selittämiseen joko psykologian tai lääketieteen keinoin, mikä 
ei tunnu enää kovin relevantilta. Uudemmasta tutkimuksesta on nostettava esille S. B. 
Aleshiren Ateenan asklepieionia käsittelevät teokset The Athenian Asklepieion (1989) ja 
Asklepios at Athens (1991), jotka ovat Ateenan Asklepioksen kultin kannalta 
ehdottomasti tärkeimmät tutkimukset. Tämän hetken kattavin Asklepios-tutkimus on 
kuitenkin J. W. Riethmüller kaksiosainen niin laajuudeltaan kuin kooltaan opus 
magnum Asklepios – Heiligtümer und Kulte (2005), jota olen käyttänyt luvun kaksi 
ensisijaisena lähteenä. Se käy pikkutarkasti läpi Asklepioksen kultin ja kaikki 
kulttipaikat Kreikassa. Se perustuu arkeologisiin lähteisiin ja esittelee tarkasti 
nimenomaan Asklepioksen kulttipaikkojen arkeologiaa. Uutta tutkimusta edustaa myös 
B. L. Wickkiser, joka väitteli 2003 aiheella The Appeal of Asklepios and Politics of 
Healing in the Greco-Roman World ja muutama vuosi myöhemmin, 2008, julkaisi 
monografian samasta aiheesta Asklepios, medicine, and the politics of healing in fifth-
century Greece. Wickkiser esittää uusia tulkintoja Asklepioksen kultin vaikutuksesta ja 
käytöstä politiikassa. Monografioiden lisäksi voidaan mainita kaksi artikkelia ja 
artikkelikokoelman: A. Comellan Riflessi del culto di Asclepio sulla religiosità 
popolare etrusco-laziale e campana di epoca medio- e tardo-repubblicana (1982/83), F. 
Grafin Heiligtum und Ritual das Beispiel der griechisch-römischen Asklepieia (1992) 
sekä artikkelikokoelman Il culto di Asclepio nell' area Mediterranea. Atti del Convegno 
Internazionale Agrigento 20.-22. novembre 2005 (Cura di Miro E., Sfameni Gasparro 
G. & V. Calì. 2009). Näiden tutkimusten lisäksi Asklepiosta käsitellään lähes kaikissa 
antiikin lääketiedettä käsittelevissä monografioissa, joista erityisen Asklepios-
painotteisena voisin nostaa esille A. Krugin Heilkunst und Heilkult – Medicin in der 
Antike (1985), joka käsittelee kulttia myös suurten kulttialueiden ulkopuolella, kuten 





 Ainoa yleisesitys kreikkalaisista votiivilahjoista ja -käytännöstä on W. H. 
D. Rousen Greek Votive Offerings (1902). Rousen monografia on osin epätarkka ja jopa 
virheellinen. Tuoreempi G. Schörnerin Votive im römischen Griechenland (2003) taas 
käsittelee aihetta pintapuolisesti. Paras yleisesitys dedikaatioista on Robert Parkerin 
Theasaurus cultus et rituum antiquorumin (2004) aihetta käsittelevän artikkelin 
johdanto, vaikka sekin hakuteoksena ei syvenny yksittäisiin ilmiöihin kovinkaan 
tarkasti. Anatomisia votiiviesineitä käsittelee B. Forsénin Griechische 
Gliederweihungen (1996) ja votiivipiirtokirjoitusten kielellisiä ilmaisuja M. L. 
Lazzarinin Le formule delle dediche votive nella Grecia archaica (1976). Eniten 
viitattuja aiheeseen liittyviä artikkeleja ovat F. T. Van Stratenin Gifts for the Gods 
(1981), R. Parkerin Pleasing Thighs: Reciprocity in Greek Religion (1998), J-M. 
Bremerin Giving and Thanksgiving in Greek Religion (1998) ja F. T. Van Straten 
Votives and Votaries in Greek Santuaries (1992). Alan tuoreinta tutkimusta edustaa 
myös artikkelikokoelma Dediche sacre nel mondo Greco-Romano, Diffusione, funzioni, 
tipologie. Institutum Romanum Finlandiae, American Academy in Rome 19-20 aprile 
2006. (Cura di Bodel J. & M. Kajava 2009 Roma). 
 
2. Arkeologisen ja epigrafisen materiaalin esittely (Liite 1) 
 
Tässä luvussa on tarkoitus esitellä tutkimuksen toimintakenttä eli käydä läpi 
pintapuolisesti Asklepioksen kulttiin liittyvää materiaalia, erityisesti 
votiivipiirtokirjoituksia, dedikaatioita ja kulttipaikkoja, sekä kultin kronologista ja 
maantieteellistä ulottuvuutta. Yritän varoa vetämästä liian pitkälle vietyjä 
johtopäätöksiä epigrafisen ja/tai arkeologisen aineiston määrästä eri alueilla, sillä siihen 
vaikuttavat monet erilaiset alueittain vaihtelevat seikat. Esimerkiksi tutkimushistoriassa 
on eri alueiden välillä suuria eroja. Se, että joltain alueelta ei tunneta epigrafista 
aineistoa, ei välttämättä tarkoita, ettei alueella olisi ollut Asklepioksen kulttitoimintaa. 
Toisaalta runsas epigrafinen ja/tai arkeologinen aineisto ei myöskään yksin kerro, että 
tietyllä alueella olisi ollut muista alueista poikkeavan merkittävää kulttitoimintaa. 
Todettakoon kuitenkin, että kreikankielisiä dedikaatioita Asklepiokselle on arviolta yli 
1000 ja latinankielisiä yli 300 kappaletta. Kreikankielisillä votiivipiirtokirjoituksilla on 
neljä suurta keskittymää: Epidauros, Ateena, Pergamon sekä Traakian alue. 





(erit. Africa Proconsularis ja Numidia), Italia sekä Rooma ja itäinen limes (Dacia, 
Pannonia, Dalmatia ja Moesia). Epidauroksen, Ateenan, Pergamonin ja Rooman 
keskittymät ovat helposti selitettävissä. Kaikki kaupungit on hyvin tutkittu ja 
piirtokirjoitukset julkaistu. Ne olivat asutuskeskuksia ja (Asklepioksen) kulttikeskuksia. 
Myös Pohjois-Afrikan keskittymän selittää suurilta osin alueelta säilynyt suuri 
piirtokirjoitusten määrä. Jos alueelta on kymmeniä tuhansia tai satoja tuhansia 
piirtokirjoituksia, on todennäköistä, että joukossa on myös votiivipiirtokirjoituksia 
Asklepiokselle. Tilanne on kuitenkin mielenkiintoinen raja-alueilla ja etenkin itäisellä 
limeksellä, sillä siellä piirtokirjoitusten kokonaismäärä ei selitä Asklepiokselle 
omistettujen votiivipiirtokirjoitusten suurta määrää, vaan suhteessa niiden määrä on 
valtava (Attikassa 150/1200 000, Africa Proconsulariksessa 25/26 000 ja Italiassa 
60/200 000, mutta Daciassa 80/6000 ja Traakiassa 280/200 000). Varhaisimmat 
kreikankieliset Asklepiokselle omistetut votiivipiirtokirjoitukset ovat 500-luvulta eKr. 
Epidauroksesta ja myöhäisimmät 300-luvulta jKr. Suurin osa kreikankielisistä 
piirtokirjoituksista kuitenkin ajoittuu 400- ja 300-lukujen eKr. taiteesta 200-luvulle jKr. 
Varhaisin vastaava latinankielinen votiivipiirtokirjoitus on 300-luvun eKr. lopulta 
Clusiumista ja myöhäisimmät niin ikään 300-luvulta jKr. Latinankielisistä 
piirtokirjoituksista taas suurin osa ajoittuu ensimmäiseltä vuosisadalta 200-luvulle jKr. 
 Kreikassa 400-luku eKr. oli epävakaata: vuosisadan alussa kreikkalaisia 
koettelivat persialaissodat, sen lopussa peloponnesolaissodat ja sen aikana useat 
kulkutautiepidemiat. Kreikkalaiset ehkä tunsivat, että vanhat jumalat olivat hylänneet 
heidät tai vähintäänkin epäonnistuneet suojelemaan heitä. Epävakaat olot ajoivat ihmiset 
etsimään turvaa ja suojelua uusilta jumalilta ja kulteilta. Mysteerikultit, orientaaliset 
sekä egyptiläiset kultit saavuttivat suosiota. Näihin verrattuna Asklepioksella oli 
etulyöntiasema, sillä Asklepios oli vanha kreikkalainen jumala tai heeros. Asklepios 
muuttui 400-luvun eKr. aikana paikallisesta ktoonisesta parantajahengestä 
panhelleeniseksi jumaluudeksi ja kultti levisi ensin ympäri Kreikkaa ja myöhemmin 
ympäri Välimerta ja Rooman valtakuntaa. Perinteisen käsityksen mukaan vanhin 
Asklepioksen kulttipaikka oli Thessalian Trikkassa (nyk. Trikala), jonne myös yksi 
varhaisemmista Asklepioksen syntymyyteistä liitettiin. Trikkasta käsin perustettiin 
Kosin ja Epidauroksen Asklepioksen kultit, joista käsin taas perustettiin lisää 
filiaalikulttipaikkoja, muun muassa Ateenaan, Pergamoniin ja Roomaan. Filiaalikultit 





Ateenan Asklepioksen kultin yhteydessä voidaan todeta.  Tällainen kultin leviäminen, 
levittäminen ja filiaalikulttien verkosto ei ollut mitenkään erikoista antiikin maailmassa, 
vaikka Asklepioksen kultin kohdalla se oli erityisen järjestäytynyttä ja laajaa, mikä 
herätti huomiota jo aikalaisissa. Esimerkiksi Pausanias viittaa tähän toimintaa useissa 
kohdissa.
2
 Yhteistä monille kulttipaikoille oli, että niissä oli ollut aikaisemmin 
Apollonin tai muun (parantaja)heeroksen kultti tai parantava lähde. Myöhemmin 
Asklepioksen kulttitoimintaa oli usein gymnasionin, kylpylän tai roomalaisissa 
rajaprovinsseissa sotilassairaalan (valetudinarium) yhteydessä. Asklepioksen 
kulttipaikat olivat usein kaupungin ulkopuolella tai muuten eristyksissä. Tästä 
tutkielmasta luonnollisesti puuttuvat monet sadat tai ehkä tuhannet pienet yksityiset 
pyhäköt ja yksityisesti harjoitettu kulttitoiminta, joista ei ole jäänyt mitään jälkiä tai ne 
ovat vaikeasti tulkittavia. Ateenasta tunnetaan kuitenkin piirtokirjoitus 300-luvun eKr. 
puolivälistä, jossa kuvataan yksityisen pyhäkön perustamista. Todennäköisesti myös 




IG II² 4969 (Ateena, 350 eKr.)  
[ὁ] θεὸς ἔχρησεν τῶι δήμωι τῶι Ἀθην[αίων ἀναθεῖναι] 
[τ]ὴν οἰκίαν τὴν Δήμωνος καὶ τὸν κῆ[πον τὸν προσόντα] 
τῶι Ἀσκληπιῶι καὶ αὐτὸν Δήμωνα [ἱερέα εἶναι αὐτοῦ]. 
                       vac. 0.027 
ἱερεύς Δήμων Δημομέλους Παιαν[ιεὺς ἀνέθηκε] 
καὶ τὴν οἰκίαν καὶ τὸν κῆπον προσ[τάξαντος τοῦ θεοῦ] 
καὶ τοῦ δήμου τοῦ Ἀθηναίων δόν[τος ἱερέα εἶναι] 
τοῦ Ἀσκληπιοῦ κατὰ τὴν μαν[τείαν]. 
 
Jumala antoi oraakkelilausuman Ateenan kansalle, että 
Demonin talo ja sen yhteydessä oleva puutarha pitää pyhittää  
Asklepiokselle ja Demonin on oltava hänen pappinsa. 
 
Pappi Demon Demomeleen poika Paiania-demoksesta 
pyhitti talonsa ja puutarhansa jumalan niin käskettyä 
ja Ateenan kansan annettua hänen olla Asklepioksen  
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2. 1. Kultin varhaisvaiheet 
 
Asklepioksen kultin  juuret olivat Thessalian Trikkassa, mihin Homeros, Strabon ja 
useat muut kirjailijat viittaavat. Voidaan siis olettaa, että Trikkassa oli yksi vanhimmista 
ellei vanhin Asklepioksen kulttipaikka. Trikkan kulttipaikan sijainti on epävarma. 
Kultin varhaisuuteen viittaa myös se, että Trikkassa inkubaatio tapahtui temppelin 
adytonissa, kun myöhemmin kulttipaikoilla oli inkubaatiolle varattu oma rakennus, 
abaton/enkoimeterion. Strabonin mukaan Trikkassa ihmeparantumiset oli kirjattu 
iamata-tauluihin.
4
 Trikkan ensimmäinen tunnettu filiaalikultti, Asklepios Trikkaioksen 
kultti, sijaitsi Messenian Gereniassa.
5
 Pausaniaan mukaan Gereniassa oli myös 
Asklepioksen pojan Makhaonin hauta ja kultti. Messenialaiset myös uskoivat 
Asklepioksen syntyneen Messeniassa eikä Thessaliassa. Tämä voitaneen tulkita niin, 
että Asklepioksen kultti tuli Messeniaan hyvin varhaisessa vaiheessa, alkoi elää siellä 
omaa elämäänsä ja levitä sieltä rinnakkain Trikkan kultin kanssa.
6
 Trikkan ja Gerenian 
kultit tunnetaan kuitenkin lähinnä vain kirjallisuudessa, sillä kiistaton epigrafinen tai 
arkeologinen materiaali on vähäistä ja myöhäisempää. Messenian tärkein kulttipaikka 
oli Messenen kaupungissa, josta on löytynyt merkkejä Asklepioksen kultista jo 600-
500-luvuilta eKr. Toisin kuin Trikkan tai Gerenian kulttipaikat Messenen kulttipaikka 
on varmuudella identifioitu ja tutkittu. Messenen kulttipaikalta on löydetty useita 
anatomisia votiiveja, votiivipinakseja ja pienoisveistoksia sekä rahoja ja 
rakennuspiirtokirjoituksia. Messeniastakin on kuitenkin vain kolme 
votiivipiirtokirjoitusta.
7
 Varhaisin Asklepiokseen liittyvä arkeologinen materiaali on 
Thessaliasta. Larissan kaupungista on löydetty Hygieian pienoisveistos, rahoja ja 
piirtokirjoitus, jotka on ajoitettu noin 500-475 eKr. Myös lähikaupungit osoittavat myös 
varhaisia merkkejä Asklepioksen kultista. Suurimmassa osassa löytynyt arkeologinen 
materiaali on kuitenkin vähäistä ja hajanaista. Alueelta on löytynyt yhteensä noin 25 
votiivipiirtokirjoitusta, muutamia piirtokirjoitusdekreettejä, reliefejä, pienoisveistoksia, 
rahoja ja anatomisia votiiveja. Lähikaupungeissa Feraissa ja Skotussassa Asklepioksen 
papit olivat eponyymejä, mikä on osoitus kultin merkityksestä kaupungissa. Gonnoissa 
on kuitenkin alueen ainoa varmasti identifioitu Asklepioksen temppeli. Myös 
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epigrafinen ja arkeologinen materiaali sieltä on runsaampaa. Gonnoista on löydetty noin 
kymmenen votiivipiirtokirjoituksia, pienoisveistoksia sekä anatomisia votiiveja.
8
  
 Arkadiassa oli myös varhainen Asklepioksen kultti, jonka alkuperästä ei 
ole tietoa. Mahdollisesti kultti levisi Messeniasta Arkadiaan. Arkadian kultin keskukset 
olivat Thelfusa ja Gortys sekä myöhemmin Mantineia, jossa Asklepiosta palvottiin 
Apollonin, Artemiin ja Leton rinnalla. Epigrafinen ja arkeologinen aineisto on myös 
Arkadiassa vähäistä ja hajanaista. Votiivipiirtokirjoituksia on yhteensä alle kymmenen. 
Arkadiassa palvottiin eriyisesti Asklepios-lasta, Asklepios Paista. Arkadialaisen 
myyttiversion mukaan Asklepios oli haudattu Lusios-joen rantaan Kynosuraan. Voidaan 
siis sanoa, että Asklepioksen kultti syntyi ja kehittyi Thessaliassa, josta se levisi tai 
vietiin varhaisessa vaiheessa Messeniaan ja mahdollisesti Arkadiaan.
9
 Epigrafinen 
aineisto syntyseuduilta on kuitenkin hajanaista ja verrattain myöhäistä, joten 
Asklepioksen kultin varhasivaiheet ovat lähinnä arvailujen ja kirjallisten lähteiden 
varassa. 
 Thessaliasta kultti levisi Fokikseen ja Boiotiaan. Alueen varhaisimmat ja 
tärkeimmät Asklepioksen kultit olivat Stiriksessä, Tithoreassa, Delfoissa ja 
Orkhomenoksessa. Stiriksestä on löydetty neljä votiivipiirtokirjoitusta sekä muuta 
epigrafista materiaalia, jossa mainitaan Asklepios. Tithoreassa palvottiin Asklepios 
Arkhegetasta, jota Pausaniaan mukaan palvoivat kaikki fokislaiset, vaikka epigrafinen 
ja arkeologinen materiaali on lähes olematonta. Orkhomenoksesta taas on jonkin verran 
epigrafista aineistoa.
10
 Delfoi oli Asklepioksen kultille luonnollinen paikka, sillä olihan 
Apollon Asklepioksen myyttinen isä. Siitä, koska Asklepios sai heroonin (heroon on 
vasta hiljattain identifioitu Apollonin temppelin takaa) Delfoihin, ei ole tarkkaa tietoa. 
Voisi kuitenkin olettaa, että suhteellisen varhaisessa vaiheessa. Delfoista epigrafinen ja 
arkeologinen materiaali on runsaampaa: neljä votiivipiirtokirjoitusta, muita 
piirtokirjoituksia, alttari sekä pienoisveistoksia. Yhteensä Fokiksesta ja Boiotiasta on 
molemmista noin kymmenen dedikaatiota. Epigrafisen materiaalin perusteella 
Boiotiassa kulttitoimintaa oli erityisesti Khaironeiassa ja Thespiaissa.
11
 Ilmeisesti 
Asklepioksen kultti levisi Messeniasta Lakoniaan, sillä lakonialaiset uskoivat 
messenialaiseen myyttiversioon Asklepioksen syntymästä. Lakoniassa kultti saavutti 
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ilmeisesti suurta suosiota, sillä yksin Spartassa oli neljä Asklepioksen kulttipaikkaa: 
Prasiaissa heroon, joka sijaitsi Pausaniaan mukaan Akhilleuksen heroonin vieressä, 
toinen heroon Pitanessa kuningashautojen vieressä, kolmas ja kuuluisin heroon agoran 
lähistöllä Kynosuran (ei pidä sekoittaa Arkadian Kynosuraan) kaupunginosassa sekä 
Asklepios Kotyloksen heroon Therapneen johtavan tien varrella. Tästä suosiosta 
huolimatta tiedot Spartan kulttipaikoista jäävät lähinnä Pausaniaan varaan ja Lakoniasta, 
kuten Messeniasta, on vain muutama votiivipiirtokirjoitus.
12
  
 Yksi varhaisimmista Asklepioksen kulteista Peloponnesoksella sijaitsi 
Korintissa. Se oli vanhan gymnasionin ja Lerna-lähteen yhteydessä ja, toisin kuin 
edellämainittujen kulttien kohdalla, tiedot siitä perustuvat lähes yksinomaan 
arkeologisiin lähteisiin. Epidauroksen ohella Korintista on löytynyt vanhin 
Asklepiokseen liittyvä arkeologinen ja epigrafinen materiaali. Paikalla on merkkejä 
kulttitoiminnasta ehkä jopa 700-luvulta eKr. ja sieltä on löytynyt paljon (anatomisia) 
votiivilahjoja, joista vanhimmat on ajoitettu 500-luvulle eKr. Paikalta on löytynyt 
votiivipiirtokirjoitus Apollonille, joka on ajoitettu 500-luvun eKr. ensimmäiselle 
puoliskolle. Asklepioksen nimi esiintyy varhaisimmillaan 400-luvulla eKr. 
vaasigraffitossa muodossa Ἀσ]χλαβι[ῶι]. Yhteensä Asklepiokselle omistettuja 
votiivipiirtokirjoituksia on kuusi. On todennäköistä, että paikalla on ensin ollut 
Apollonin kultti ja mukaan on myöhemmin tullut Asklepios, kuten Epidauroksessa. 
Epidauroksen ja Korintin kulttien suhde on epäselvä: joko kultti on levinnyt 
Messeniasta Korinttiin tai se on tuotu Epidauroksesta Korintiin. Asklepioksen 
kulttitoiminta on kuitenkin alkanut molemmissa kaupungeissa suurin piirteen samoihin 
aikohin.
13
 Muita vanhoja Asklepioksen kulttipaikkoja olivat Asklepios Teitanioksen 
heeroon Titanessa ja Asklepioksen sekä hänen pojanpoikansa Polemokrateen pyhäkkö 
Euassa. Titanen kultin perusti paikallisen tarinan mukaan Asklepioksen pojanpoika 
Alexanor ja siinä oli paljon ktoonisia ja heeroskulteille ominaisia piirteitä. Titanen 
kultilla saattoi myös olla yhteyksiä Arkadian kulttiin, sillä kulttipaikalla oli Asklepios 
Gortynioksen patsas. Titanesta on säilynyt yksi roomalaisaikainen votiivipiirtokirjoitus. 
Euan kultin taas perusti tarinan mukaan paikalla palvottu Polemokrates. Euasta 
pienoisveistoksia ja votiivireliefejä, mutta ei piirtokirjoituksia.
14
  
                                                 
12
 Paus. 3,24,5. Riethmüller 2005, I 138-141, II 137-148. 
13
 Paus. 2,4,5. Riethmüller 2005, I 123-130. Roebuck 1951, 152-159, 135 Nr. 68. Krug 1985, 141-145. 
Lähteistä ja vedestä: luku 2. (koko luku), 3. 2., 3. 2 .2., 4. 3., 4. 4. 3., 5. 2. 
14
 Paus. 2,11,5-7; 2,38,6. Riethmüller 2005, I 133-137, II  68-71, 92-98. Asklepioksen pojanpojat: luku 2. 





 Asklepioksen kultti levisi Thessaliasta myös itään Epeirokseen ja 
pohjoiseen Kreikan ulkopuolelle, Illyriaan ja Makedoniaan. Epeiroksesta ja Illyriasta on 
yhteensä noin kymmenen Asklepiokselle omistettua votiivipiirtokirjoitusta. 
Asklepioksen kultti oli myös Makedonian kuningashuoneen suuressa suosiossa. 
Varhaisia merkkejä kultista löytyy lähes kaikista Makedonian vanhoista kaupungeista. 
Erityisesti Beroiasta, Dionista ja Thessalonikestä on löydetty runsaasti votiiviveistoksia 
ja -reliefejä sekä noin 15 votiivipiirtokirjoitusta. Dionista on lisäksi löydetty 
votiivihymni Asklepiokselle, ja Thessalonikestä tunnetaan fyle nimeltä Asklepias. 
Lisäksi useissa Makedonian kaupungeissa Asklepioksen papit olivat eponyymejä. 
Makedonialla oli myös tärkeä rooli Asklepioksen kultin leviämisessä: kultti levisi 
makedonialaisten välityksellä ensin Pohjois-Makedoniaan ja Traakiaan ja myöhemmin 




2. 2. Ensimmäiset suuret kulttikeskukset 
 
Antiikin maailman tärkeimmäksi ja suurimmaksi Asklepioksen kulttipaikaksi nousi 
Epidauros. Yleisen  käsityksen mukaan Kynortion-vuoren rinteellä olisi alunperin 
palvottu peloponnesoslaista paikallisheerosta Maleatasta, joka myöhemmin assimiloitui 
Apolloniin, jota palvottiin samalla paikalla nimellä Apollon Maleatas. Apollon 
Maleataan pyhäkön alueelta on löytynyt merkkejä kulttitoiminnasta varhaishelladiselta 
ajalta lähtien, vaikka kulttipaikka olikin pieni ja syrjäinen. Milloin, miten ja miksi 
Asklepioksen kultti tuli juuri Epidaurokseen, on hämärän peitossa. Yhteys Apolloniin 
kuitenkin varmasti vaikutti asiaan. Riethmüller epäilee, että Maleatakseen liittyi myös 
ktoonisia piirteitä ja oraakkelitoimintaa. Varmaa on kuitenkin, että 400-luvulta eKr. 
lähtien Epidauros oli kiistaton Asklepioksen kultin keskus jättäen varjoonsa 
aikaisemmat kulttipaikat. Epidauroksesta on myös peräisin varhaisin Asklepiokseen 
liittyvä epigrafinen aineisto: varhaisimmat votiivipiirtokirjoitukset ovat 500-luvulta eKr. 
Vanhimpina pidetään votiivipiirtokirjoituksia, joista toinen (vaurioitunut) on  
pronssivaasista ja toinen Mikyloksen lahjoittamasta pronssisymbaalista: 
 
IG IV²1 151; Peek, Asklepieion 69 (Epidauros, 500-luku eKr.) 
ℎαισκλαπιεῖ μ  [ἀνέθε κε — —] 
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IG IV²1 136 (Epidauros, 500-luku eKr.) 
το ι ἰσκλαπιο ι ἀνέθε κε Μικύλος. 
 
Epidauroksessa kehittyi tai kehitettiiin myös uusi versio Asklepioksen syntymämyytistä, 
jossa Asklepioksen kerrottiin syntyneen Epidauroksessa. Uuden syntymämyytin 
luomisella oli varmasti poliittinen motivaatio.
16
 Epidauroksesta tunnetaan noin 200 
votiivipiirtokirjoitusta, runsaasti votiivireliefejä, anatomisia votiiveja, muita 
votiivilahjoja ja veistoksia. Asklepioksen suomat ihmeparantumiset oli kirjattu 
Epidauroksessa Trikkan tapaan kuuteen kivilaattaan eli iamata-tauluihin
17
, joista neljä 
on säilynyt. Epidauroksessa vietettiin ainakin 500-luvun eKr. loppupuolelta lähtien 
yhdeksän päivää Isthmian kisojen jälkeen juhlia Asklepioksen kunniaksi.
18
 
Peloponnesoksen toiseksi tärkein kulttikeskus Epidauroksen jälkeen oli Argoksessa, 
jossa oli Argoliksen Asklepioksen kultin keskus. Argoksesta tunnetaan ainakin kolme 
Asklepioksen pyhäkköä, joista ainoastaan agoran temppeli on identifioitu ja tutkittu. 
Legendan mukaan Argoksen kultin perusti Asklepioksen pojanpoika Sfyros. Suosiosta 
huolimatta alueelta on löydetty vain muutamia pienoisveistoksia, veistoksia, 




 Asklepioksen kultti levisi varhaisessa vaiheessa Dodekanesian saarille, 
joilta on identifioitu ainakin 23 varmaa kulttipaikkaa, joista on yhteensä noin 
kymmenen votiivipiirtokirjoitusta sekä jonkun verran muuta epigrafista ja arkeologista 
materiaalia. Dodekanesian saarilta kultti levisi nykyisen Turkin rannikolle. Saarista 
keskeisimmäksi Asklepioksen kulttipaikaksi nousi Kos, jossa toimi kuuluisa 
Hippokrateen (n. 460-380 eKr.) lääkärikoulu, jonka oppilaita kutsuttiin asklepiadeiksi.
20
 
Päätökseni esitellä Kosin kultin Trikkan filiaalina pohjaa siihen, että kreikkalaiset ja 
etenkin koslaiset itse uskoivat vakaasti saarensa pääkultin tulleen Trikkasta, vaikka 
tutkijoiden kesken on epäselvyyttä siitä, oliko Kosin kultti perustettu 
Trikkasta/Thessaliasta, Epidauroksesta, Epidauroksen sisarkaupungista Epidauros 
Limerasta vai oliko se tullut alueelle doorilaisten mukana. Herodas kertoo teoksessaan 










 Paus. 2,27,1-7. Riethmüller 2005, I 148-162. Tomlinson 1983, 12, 15-19. Krug 1985, 128-134. Juhlista: 
luku 5. 
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Mimiamboi Asklepioksen tulleen Trikkasta eikä Pausanias luettele Kosia Epidauroksen 
filiaalien yhteydessä. Toisaalta varhaisin arkeologinen materiaali kulttipaikalta on vasta 
300-luvulta eKr., mikä pätee myös muihin Dodekanesian saarten kultteihin. Ennen 
Asklepiosta Kosilla oli vanhastaan palvottu Apollon Kyparissiosta. Strabonin mukaan 
myös Kosilla ihmeparantumiset oli kirjattu iamata-tauluihin. Saarelta on noin 
kymmenen votiivipiirtokirjoitusta, muuta piirtokirjoitusmateriaalia, pienoisveistoksia 
sekä anatomisia votiiveja. Pausanias myös kertoo Epidauros Limeran suhteesta Kosin 
Asklepioksen kulttiin, mutta kohta on monitulkintainen.
21
 Kosin lisäksi erityisen paljon 
arkeologista ja epigrafista aineistoa on löydetty Rhodokselta. Lisäksi kultti levisi 
varhaisessa vaiheessa Thessaliasta Mytileneen Lesbokselle, jossa oli ennestään Apollon 
Maloeiksen tärkeä kultti. Lesbokselta on löydetty muutama votiivipiirtokirjoitus, muuta 
epigrafista materiaalia sekä votiivialttareita ja veistoksia. Muilla Aigeian meren saarilla 
oli myös Asklepioksen kulttitoimintaa. Niiltä tunnetaan yhteensä noin kymmenen 
votiivipiirtokirjoitusta, muuta epigraafista materiaalia sekä votiivilahjoja. 
 Kykladien saarilta tunnetaan noin 50 votiivipiirtokirjoitusta 
Asklepiokselle. Kultti levisi varhaisessa vaiheessa Melokselle ja Theralle spartalaisten 
kolonisaation mukana. Asklepioksen tuloa Theralle edisti saarella vanhastaan palvottu 
Apollon Karneios. Myös Anafen saarelle, jossa palvottiin Apollon Aegetasta, kultti 
levisi nopeasti. Asklepioksen kultti oli erityisen tärkeä Paroksella, josta on löytynyt 
merkkejä kultista jo 500-luvulta eKr. Asklepios toimi Paroksella nuorison suojelijana, 
jolle vanhemmat dedikoivat puberteettiin tulleiden lastensa hiukset. Parokselta on 
löydetty paljon votiivipiirtokirjoituksia, noin 25 kappaletta. Parokselta kultti levisi tai 
viettiin Thasoksen saarelle ja Antisaran kaupunkiin, jotka olivat Paroksen hallinnassa. 
Muilla Kykladien saarilta on merkkejä Asklepioksen kultista vasta hellenistiseltä ajalta, 
vaikka voisi kuvitella, että esimerkiksi Deloksella, joka oli Apollonin kotisaari, olisi 
ollut Asklepioksen kulttitoimintaa varhaisessa vaiheessa. Näiden kuitenkin arvellaan 
olevan Epidauroksen (tai Ateenan) filiaalikultteja. Toisaalta Deloksella, kuten myös 
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2. 3. Epidauroksen filiaalikultit 
 
Kun Epidauros kohosi 400- ja 300-luvun eKr. taitteessa Asklepioksen kultin 
kiistattomaksi keskukseksi, käytännössä kaikki suurimmat sen jälkeen perustetut 
Asklepioksen kultit olivat yhteydessä siihen. Riethmüller on laskenut vähintään 22 
varmaa joko suoraan tai epäsuoraa Epidauroksen kultin filiaalia. Näistä varhaisimmat 
olivat Epidauros Limera, joka oli Epidauroksen kolonia, ja Aigina, jonka kultti 
tunnetaan vain Aristofaneen Ampiaisista
23
, sekä Troizen, jossa Asklepiosta palvottiin 
paikallisen heeroksen, Hippolytoksen, rinnalla. Troizenin kulttialue on identifioitu ja 
tutkittu, ja sieltä on löydetty rahoja ja kolme votiivipiirtokirjoitusta.
24
 Varhaisia 
Epidauroksen filiaaleja olivat myös Sikyon, jonne Pausanias kertoo Nikagora-nimisen 
naisen tuoneen Asklepioksen käärmeen muodossa Epidauroksesta, Asine, Hermione, 
Balagrai Kyrenessä sekä Balagrain kultin filiaali Lebenassa Kreetalla. Sikyonista, 
Asinesta ja Hermioneesta on yhteensä vain muutama Asklepiokselle omistettu 
votiivipiirtokirjoitus.
25
 Tiedot Asinen ja Hermioneen kulteista ovat muutenkin vähäisiä, 
mutta Balagrai, jossa palvottiin Asklepios Iatrosta, on Ateenan ja Rooman lisäksi 
harvoja identifioituja ja hyvin tutkittuja Epidauroksen filiaalikulttipaikkoja. Kulttialueen 
varhaisimmat löydöt ovat 400- ja 300-luvun eKr. taitteesta. Balagraista on löydetty viisi 
votiivipiirtokirjoitusta, joihin lukeutuvat votiivilahjaksi annettu hopeinen käärme ja 
aurinkokello votiivipiirtokirjoituksineen, sekä pienoisveistoksia. Balagrain kultin filiaali 
Kreetan Lebenassa on erikoinen Asklepioksen kulttipaikaksi, sillä ei ole näyttöä, että 
Apollonia olisi palvottu siellä Asklepioksen rinnalla. Ilmeisesti Lebenassa oli sen sijaan 
palvottu alun perin joki- ja lähdejumaluutta Akheloosta, jonka kulttipaikalle Asklepios 
myös (parantaviin) lähteisiin yhdistettynä jumaluutena asettui. Lebenassa oli myös 
monumentalisoitu bothros, mikä saattaa viitata siihen, että Asklepioksen ktooninen 
puoli oli erityisesti edustettuna Lebenassa. Filostratoksen mukaan, "kun koko Aasia 
parveilee Pergamoniin, niin koko Kreeta parveilee Lebenaan ja myös monet libyalaiset 
vierailevat pyhäkössä". Lebenasta on myös löydetty Epidauroksen esimerkin mukaiset 
iamata-taulut ja 12 dedikaatiota. Muualta Kreetalta on yhteensä neljä Asklepiokselle 
omistettua dedikaatiota.
26
 Lisäksi Epidauroksesta perustettiin kultit Halieikseen ja 
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Naupaktokseen, johon liittyy mielenkiintoinen perustamismyytti: naupaktoslainen 
Falysios oli sokeutumassa ja meni Epidaurokseen pyytämään apua Asklepiokselta. 
Asklepios käski Falysiosta menemään takaisin Naupaktokseen ja odottaa, että runoilija 
Anyte tuo hänelle vahataulun. Tällä välin jumala oli ilmestynyt unessa Anyteelle ja 
Anyte oli herännyt sinetöity vahataulu käsissään. Anyte matkusti Naupaktokseen, tapasi 
Falysioksen ja pyysi tätä lukemaan taulun. Kun Falysios oli murtanut sinetin, hänen 
näkönsä palautui ja hän antoi Anyteelle sen, mitä taulussa luki: 2000 stateeria kultaa.
27
  
 Ensimmäinen Asklepioksen kultti, jonka perustamisaika tiedetään lähes 
päivän tarkkuudella, on Ateenan Asklepioksen kultti. Asklepios saapui Epidauroksesta 
Ateenaan vuonna 420 eKr. todennäköisesti 17. tai 18. boedromion-kuuta.
28
 
Asklepioksen saapumisajankohta ei ollut sattumaa. Ateenaa vain kymmenen vuotta 
aikaisemmin koetellut rutto oli syönyt kansalaisten luottamusta perinteisiin jumaliin. 
Peloponnesolaissodassa, jossa Ateena ja Epidauros sotivat eri puolilla, oli meneillään 
kaksi vuotta kestänyt Nikiaan rauha. Ateenalaisten haluun tuoda Asklepios Ateenaan 
saattoi myös vaikuttaa halu solmia suhde kulttitoiminnalla rikastuneeseen ja strategisesti 
tärkeällä paikalla sijainneeseen Epidaurokseen. Asklepios saapui ensin Zeaan, Pireuksen 
satamaan, epidauroslaisten pappien ja virkamiesten saattelemana. Joko Pireuksessa oli 
jo valmiiksi Asklepioksen kultti tai sellainen perustettiin samalla Asklepios 
Mounykhioksen nimellä. Pireuksesta Asklepios vietiin Ateenaan ja edelleen eleusioniin 
keskelle ja osaksi Eleusiin mysteerejä. Epidauria-juhlat, joiden nimen katsotaan 
kuvastavan sitä, miten tärkeänä ateenalaiset pitivät yhteyttä heidän Asklepioksen 
kulttinsa ja Epidauroksen kultin välillä, perustettiin ikään kuin juhliksi juhlien sisälle.
29
 
Näytelmäkirjailija Sofokleen rooli Asklepioksen kultissa ja sen saapumisessa Ateenaan 
oli legendan mukaan merkittävä. Ilmeisesti hän toimi jonkinlaisena Asklepioksen 
vastaanottajana ja isäntänä uudessa kaupungissa. Hän pystytti Asklepiokselle alttarin, 
mikä sopi oikein hyvin, sillä Sofokles toimi jo pienemmän paikallisen 
parantajaheeroksen, Amynoksen, pappina. Vastaanottojuhlissa esitettiin Sofokleen 
kirjoittama paiaani
30
 jumalalle ennen kuin kulttikuva vietiin eleusioniin ja sille 
suoritettiin Eleusiin mysteerien initiaatioriitit. Nämä juhlallisuudet toistettiin siitä 
                                                                                                                                               
326-334, II 83-67,  88-89,  99-101, 105-116,  344, 406. Lähteistä ja vedestä: luku 2. (koko luku), 3. 2., 3. 
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lähtien joka vuosi. Kuolemansa jälkeen Sofokles sai ateenalaisilta epiteetin Δεξίων, 




 Mies nimeltään Telemakhos toi Epidauroksesta Asklepioksen Ateenaan ja 
perusti jumalalle pyhäkön Akropoliin etelärinteelle. Telemakhoksesta ei juuri tiedetä 
muuta kuin, mitä hänen pystyttämästään piirtokirjoituksesta selviää. Piirtokirjoitus oli 
votiivireliefin jalustassa.
32
 Vaikka Telemakhos kertoo hakeneensa omalla 
kustannuksellaan Asklepioksen Ateenaan oraakkeliennustuksen käskemänä ja 
perustaneensa pyhäkön, todennäköisesti kultin ja pyhäkön perustamiseen oli kaupungin 
päättäjien lupa ja kannustus. On todennäköistä, että Telemakhos toimi itse Asklepioksen 
pappina kultin alkuaikoina ja kultti oli aluksi yksityinen. Kultti muuttui julkiseksi ja 




SEG 25:226, 1-27 (IG II
2
 4960-4961) (Ateena, 400-luku eKr.) 
[Τ]ηλέμαχος ἱδ[ρύσατο τὸ ἱ]- 
[ε]ρὸν καὶ τὸν βω[μὸν τῶι Ἀσ]- 
[σκλ]ηπιῶι {Ἀσκληπιῶι} πρῶτ[ος καὶ Ὑγι]- 
[είαι], τοῖς Ἀσσ[κληπιάδαι]- 
 [ς καὶ τ]αῖς Ἀσσ[κληπιο θυγ]- 
[ατράσιν] κα[ὶ — — — — —] 
— — — — — — — — — — — — — 
[․․․․. ὁ ἐν Ἐ]πιδ[αύρω]ι [Ἀσσ]- 
[κληπιὸς ἀ]34νελθὼν Ζεόθ[ε]- 
 [ν Μυστηρί]οις τοῖς μεγ[ά]- 
[λοις κατ]ήγετο ἐς τὸ Ἐ[λ]- 
[ευσίνιο]ν καὶ οἴκοθε[ν] 
[μεταπεμ]ψάμενος δ<ρ>ά[κ]- 
[οντα35 ἤγ]αγεν δεῦρε ἐφ  [ἅ]- 
 [ρματος] Τηλέμαχο[ς κ]α[τ]- 
[ὰ χρησμό]ς· ἅμα ἦλθεν Ὑγ- 
[ίεια καὶ] οὕτως ἱδρύθη 
[τὸ ἱερὸ]ν τόδε ἅπαν ἐπὶ 
[Ἀστυφί]λο ἄρχοντος Κυ- 
 [δαντίδ]ο.  
 
 




 3195. Plut. de superst. 14,22,1103b. Parker 1996, 175-182. Clinton 1994, 17-26, 29-34.  
Wickkiser 2008, 90-100. Amynos: luku 4. 3., 4. 4. 3., 6. 4. Asklepios Mounykhios: luku 4. 4. 3. 
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 Tarkempi kuvaus monumentista ja eri rekonstruktiovaihtoehdoista: Riethmüller 2005, I 242-245. 
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 Clinton 1994, 23. Clintonin mukaan tulkinta ὁ ἐν Ἐ]πιδ[αύρω]ι [Ἀσσκληπιὸς ἀ] on mahdoton ja jättää 
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Telemakhos pyhitti tämän pyhäkön 
ja alttarin ensimmäisenä Asklepiokselle ja 
Hygieialle, Asklepioksen pojille 
ja Asklepioksen tyttärille ja.... 
... 
...joka Epidauroksessa Asklepios 
tuli Zeasta suurten mysteerien aikana 
ja asettautui Eleusioniin ja Telemakhos toi  
(hänet) tänne vaunuilla käärmeen  
haetettuaan sen kotoaan  
oraakkelivastauksen mukaan. Samalla tuli Hygieia
36
  
ja niin perustettiin kokonaan 
tämä pyhäkkö Astyfilos Kydaksen pojan 
ollessa arkonttina. 
 
Ateenan tärkein asklepieion oli Telemakhoksen Akropoliin etelärinteelle 
perustama kulttipaikka, jota alettiin kutsua erotuksena muista Asklepioksen pyhäköistä 
nimellä asklepieion ἐν ἄστει tai joskus μέγα Ἀσκληπιεῖον. Se on Asklepiokseen 
liittyvän epigrafisen ja arkeologisen materiaalin aarreaitta, josta tunnetaan noin 150 
votiivipiirtokirjoitusta, runsaasti muita piirtokirjoituksia ja votiivilahjoja.
37
 Asklepieion 
ἐν ἄστει lisäksi Ateenasta tunnetaan ainakin kuusi Asklepioksen kulttipaikkaa. 
Pireuksen sotilassatamassa Zeassa oli Asklepios Mounykhioksen kultti.
38
 Pnyks- ja 
Areopagi-kukkuloiden välissä sijaitsi Amynos-heeroksen, Asklepioksen ja Hygieian 
kulttialue. Amynos oli paikallinen parantajaheeros, jonka kultti oli alueella jo ennen 
Asklepioksen Ateenaan saapumista. Paikalta on löydetty anatomisia votiivilahjoja ja 
votiivipiirtokirjoituksia Amynokselle ja Asklepiokselle. Amynoksen vierellä palvottiin 
jotain naisheerosta tai -jumaluutta, joihin Asklepios ja Hygieia ainakin osin 
assimiloituivat.
39
 Agoran Diogeneionista tai Diogeneen gymnasionista, jossa nuoret 
miehet suorittivat efebi-koulutustaan, tunnetaan Telesforoksen, Asklepioksen ja 
Hygieian kultti, jonka ilmeisesti efebit perustivat sinne fiktiivisen "kanssaefebinsä" 
Telesforoksen kunniaksi.
40
 Agoralla oli ilmeisesti myös toinen Asklepioksen ja 
Hygieian kultti, sillä sieltä on löydetty Asklepioksen ja Hygieian temenoksen rajakivi
41
 
ja muutamia votiivipiirtokirjoituksia. Riethmüller uskoo tämän kultin olleen omistettu 
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eleusionin Asklepiokselle ja Hygieialle. Asklepioksella oli myös Kerameikoksessa 
kulttipaikka, jonka sijaintia ei tarkkaan tiedetä. Riethmüller epäilee sen olleen 
parantajaheeroksen, Xenos Iatros Toksariksen
42
, kulttipaikalla. Samoihin aikoihin 
Asklepioksen kultti levisi myös muualle Attikaan, vaikkakin epigrafinen ja 
arkeologinen aineisto on hajanaista ja vähäistä.
43
 
 Yksi tunnetuimmista ja kuuluisimmista Asklepioksen kulttipaikoista oli 
Pergamonissa. Asklepios ja Pergamonin myyttinen perustaja Telefos liittyvät yhteen 
poikiensa kautta. Myytin mukaan Telefoksen poika Eurypylos tappoi Makhaonin, joka 
oli veljensä kanssa palaamassa Troijan sodasta. Vaikka nykyisin alueella näkyvät 
rakenteet ovat keisari Hadrianuksen toimeenpaneman monumentalisoinnin tulos, 
kulttipaikalta on löytynyt votiivilahjoja 400-luvulta eKr. alkaen. Pausaniaan mukaan 
Pergamonin Asklepioksen kultin perusti Arkhias, jonka metsästysonnettomuudessa 
saadut vammat Asklepios oli parantanut Epidauroksessa. Pergamonin kultti oli siis alun 
perin yksityinen, kuten Ateenankin, ja sen pappeus pysyi Arkhiaan suvussa 200-luvulle 
eKr., jolloin kultti muuttui valtiolliseksi ja alue monumentalisoitiin ensimmäisen kerran. 
Mutta toisin kuin Ateenan kulttista, joka saavutti suosiota lähinnä vain ateenalaisten 
keskuudessa, Pergamonin kultista tuli suosittu pyhiinvaelluskohde ja 
lääketieteenkeskus, jonne tultiin ympäri antiikin maailmaa ja jossa toimi 
todennäköisesti lääketieteellinen kirjasto. Pergamonin kulttialueelta tunnetaan myös 
kauppoja, joissa myytiin anatomisia votiiveja ja muita votiivilahjoja pyhiinvaeltajille. 
Pergamonin kohdalla ei voi olla mainitsematta oraattoria ja antiikin ajan kuuluisinta 
luulosairasta Aelius Aristidestä, joka useissa puheissaan ylistää Asklepiosta ja 
nimenomaan Pergamonin kulttia. Alueelta on löytynyt suuri määrä Asklepiokselle 
omistettuja votiivipiirtokirjoituksia, noin 75 kappaletta, sekä runsaasti muuta 
Asklepiokseen liittyvää epigrafista ja arkeologista aineistoa.
44
 Pergamonista perustettiin 
Smyrnan filiaalikultti, josta taas perustettiin kultti Erythraihin. Erythrai tunnetaan 
Asklepioksen yhteydessä erityisesti Paean Erythraeuksesta, Asklepiokselle omistetusta 
piirtokirjoitushymnistä, jonka eri versioita on löydetty Dionista, Ptolemaista ja 
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 Asklepioksen kultti levisi todennäköisesti Aleksanteri Suuren mukana jo 
hellenistisellä ajalla Aasiaan, mutta sinne ei Pergamonin lisäksi syntynyt muita 
merkittäviä kulttikeskuksia. Aasiasta on löytynyt useista kaupungeista rahoja, joissa 
kuva-aiheena on Asklepios, mutta muu materiaalia on vähäistä. Piirtokirjoituksia on 
löytynyt yleisesti yksi tai kaksi kaupunkia kohden. Bithyniasta materiaalia, johon 
kuuluu yhteensä noin kymmenen votiivipiirtokirjoitusta, on hieman enemmän. 
Pontoksen ja Paflagonian Asklepioksen kultti linkittyi Abonuteikhoksen Neos 
Asklepios Glykonin kulttiin. Sieltä on yhteensä viisi Asklepiokselle omistettua 
votiivipiirtokirjoitusta. Lyydiasta tunnetaan kuusi votiivipiirtokirjoitusta, arkeologista 
materiaalia ja anatomisia votiiveja. Kaariasta votiivipiirtokirjoituksia on yhteensä noin 
kymmenen kappaletta. Lyykiasta ja Pamfyliasta tunnetaan yhteensä vain viisi 
votiivipiirtokirjoitusta. Tilanne on samanlainen Fryygiassa, josta 
votiivipiirtokirjoituksia tunnetaan niin ikään viisi. Galatiassa merkkejä Asklepioksen 
kultista on vain muutamasta kaupungista ja koko alueelta on yhteensä vain 12 
votiivipiirtokirjoitusta. Syyriassa, josta on myös viisi votiivipiirtokirjoitusta, enemmän 
kulttitoimintaa on ollut vain Antiokheiasta. Niinkin syrjäseudulta kuin Skyytiasta 
Asklepiokselle omistettuja votiivipiirtokirjoituksia on neljä. Palestiinassa, Arabiassa ja 




2. 4. Kultti Roomassa ja Italiassa 
 
Sisilian kreikkalaisista kolonioista Messinasta, Akragaksesta, Himerasta, Heloroksesta, 
Gelasta, Morgantinasta, Selinuksesta, Floridiasta sekä Syrakusasta tunnetaan 
Asklepioksen kultit, jotka tulivat sinne todennäköisesti 300-luvulla eKr. 
Varhaisimmillaan Asklepios esiintyy votiivikyliksissä, joka on löydetty nykyisen 
Scornavacchen (Ragusan provinssi) alueelta. Kyliks on ajoitettu 500-luvulle eKr. Tästä 
varhaisesta esiintymästä huolimatta arkeologista tai epigrafista materiaalia ei kuitenkaan 
ole paljon Sisiliasta: kuusi kreikankielistä piirtokirjoitusta sekä yksi latinankielinen, 
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alttareita ja pienoisveistoksia lähinnä Messinasta ja Syrakusasta. Cicero ja Polybios 
kuitenkin mainitsevat Akragaan Asklepioksen temppelin ja Polyainos Syrakusan 
temppelin, jossa Asklepiosta palvottiin Apollon Paianin rinnalla. Asklepioksella oli 
siellä epiteetti Epidaurios, joten mahdollisesti kultti on kuulunut Epidauroksen (tai 
Kunzin mukaan Kosin tai Rhodoksen) filiaalikultteihin. Himerasta taas on löydetty 
votiivireliefi, jossa on kuvattuna salama, jousi ja käärme, joten Asklepiosta on 
mahdollisesti palvottu Zeuksen ja Apollonin rinnalla.
47
 Myös Italian niemimaalla on 
ollut Asklepioksen kulttitoimintaan kreikkalaisissa kolonioissa, kuten 
Metapontionissa/Metapontiumista, Taraksesta/Tarentumista ja 
Poseidoniassa/Paestumista, jossa Asklepios liittyi Kheironin kulttiin.
48
 Myöskään 
mantereen kolonioista ei ole paljon arkeologista tai epigrafista materiaalia. 
Metapontionista ja Taraksesta on kuitenkin löydetty anatomisia votiiveja.
49
 
 Varhaisimmat maininnat Asklepioksesta Italian niemimaalta 
kreikkalaisten kolonioiden ulkopuolelta ovat Etrurian Felsina-Bononiastasta 400-luvun 
puolivälistä eKr. pronssiveistoksesta, johon on kaiverrettu Καφισόδορος  ἰσχλαβιο ι, 
Clusiumista 200-luvun eKr. alusta oleva votiivigraffito Aiscolapi pocolom sekä 
votiivireliefi 300-luvun lopulta tai 200-luvun eKr. alusta Venetian Atestesta. Italian 
vanhin Asklepiokseen liittyvä materiaali tulee siis Etruriasta, ja ilmeisesti alueella oli 
400-luvulla eKr. jonkinlaista kulttitoimintaa. Etruriassa oli myös useita parantavia 
lähteitä, mikä on varmasti osaksi vaikuttanut Asklepioksen (varhaiseen) suosioon.
50
 
Toisaalta on mahdollista, että Asklepios oli tuttu etruskeille, jotka olivat yhteydessä 
kreikkalaisten kanssa ja omaksuivat uskontoonsa kreikkalaisia jumalia ja heeroksia.
51
 
Felsina-Bononian, josta on lisäksi toinen kreikankielinen votiivipiirtokirjoitus, ja 
Clusiumin, josta on yhteensä kuusi votiivipiirtokirjoitusta, lisäksi (myöhempiä) 
merkkejä Asklepioksen kultista on löydetty myös Aquae Apollinares-lähteeltä (nyk. 




 Asklepios siis tunnettiin Italiassa ennen 200-lukua eKr. ja jonkinlaista 
kulttitoimintaa esiintyi kreikkalaisissa kolonioissa sekä Etruriassa. Kulttitoiminta tuskin 
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vain rajoittui näille alueille. Myös Asklepioksen latinankielinen muoto Aesculapius, 
500-400-luvulla eKr. käytössä olleessa Ἀισκλαπιός-muodosta, viittaa siihen, että jumala 
tunnettiin ennen 200-lukua eKr. Roomassa. Tästä huolimatta Asklepioksen saapuminen 
ajoitetaan yksimielisesti Rooman historian kaanonissa 200-luvun eKr. alkuun, jolloin 
Rooma kärsi pahoista ruttoepidemioista. Tapahtumasta kertovat tarkemmin Livius, 
Ovidius, Valerius Maximus, De Viris Illustribus, Arnobius ja Augustinus. Heidän 
kertomuksensa Asklepioksen tuomisesta Roomaan ovat yhdenmukaisia: vuonna 293 
eKr., kun Roomassa oli riehunut rutto useamman vuoden ajan, Liviuksen, Valerius 
Maximuksen ja Augustinuksen mukaan senaatti päätti konsultoida Sibyllan kirjoja ja 
Ovidiuksen sekä De Viris Illustribus mukaan senaatti lähetti lähetystön Delfoin 
oraakkelin luo kysymään neuvoa. Roomalaisia neuvottiin kääntymään Apollonin pojan 
eli Asklepioksen puoleen. Roomalaiset lähettivät kymmenhenkisen lähetystön 
mahdollisesti etruskisukuisen Quintus Ogulniuksen johdolla Epidaurokseen. 
Epidauroksessa jumala ilmestyi unessa lähettiläille ja lupasi lähteä Roomaan käärmeen 
muodossa. Aamulla Asklepioksen temppeliin ilmestyi jumalallinen käärme, joka 
luikerteli satamaan ja roomalaisten laivaan. Kun laiva saavutti Antiumin, käärme 
karkasi, asettui Asklepioksen temppeliin, jollainen ilmeisesti oli jo Antiumissa, ja lepäsi 
kolme päivää, kunnes se palasi laivaan. Kun laiva purjehti jo Tiberillä, käärme kiipesi 
mastoon, hyppäsi pois laivasta Tiberin saaren (insula Tiberina) kohdalla ja asettui 
saarelle. Tämä tapahtui todennäköisesti vuonna 291 eKr. Tarina Asklepioksen 




 Bronwen Wickkiser kuitenkin esittää, että Asklepioksen Roomaan 
tuomisen syyt olivat moninaisemmat, ja pitää Liviuksen ruttoa metaforana yleiselle 
muutoksen ja epävarmuuden ajalle. Rooma kärsi 200-luvun eKr. alussa pahoista 
kulkutautiepidemioista, mutta yksin se ei Wickkiserin mukaan selitä, miksi senaatti teki 
niinkin radikaalin päätöksen kuin tuoda ulkomainen jumaluus Roomaan valtion 
kustannuksella. 200-luvun eKr. lopulla käynnissä oli kolmas samnilaissota sekä 
plebeijien ja patriisien valtataistelu. Rooman suhteet Kreikkaan olivat muuttuneet, kuten 
myös suhtautuminen kreikkalaiseen lääketieteeseen. Lisäksi Rooma havitteli Magna 
Graecian alueita. Nämä seikat saivat senaatin todennäköisesti arvelemaan, että 
Asklepioksen tuominen Roomaan olisi diplomaattisesti ja poliittisesti järkevää. Tiberin 
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saarella oli vanhastaan parantava lähde, kun sinne rakennettiin Iuppiterille ja 
Asklepiokselle pyhitetty laivanmuotoon rakennettu kulttialue, jossa Asklepiosta 
palvottiin kreikkalaisten riittien mukaan. Pyhäkkö oli pomeriumin ulkopuolella, mikä 
oli tyypillistä ulkomaisille kulteille sekä kulteille, jotka liittyivät erilaisiin 
liminaalitiloihin (sairaus, kuolema). Saarta pidettiin myös terveellisenä, rauhallisena ja 
eristyksissä olevana. Toisaalta kulttipaikan valinnassa voidaan nähdä poliittisia 
motiiveja: se oli risteyksessä, tavoitettavissa molemmilta rannoilta, lähellä muita 
(Forum Boariumin) kreikkalaisia kultteja, kaupan ja kuljetustoiminnan keskipisteessä ja 
plebeijialueella. Se oli Rooman matkaavien ulkomaalaisten ja toisaalta triumfikulkueen 
reitiltä nähtävissä. Saarella toimi kenties yksi maailman historian ensimmäisistä 
sairaaloista ja Suetoniuksen mukaan keisari Claudius sääti lain, jonka mukaan saarelle 
hylätyt sairaat orjat vapautettiin. Itse saarta ei ole voitu tutkia hyvin; Asklepioksen 
temppeli oli todennäköisesti nykyisen San Bartolomeon kirkon kohdalla. Sen sijaan 
joen penkoilta ja pohjasta on löydetty paljon anatomisia votiiveja ja 
votiivipiirtokirjoituksia.
54
 Insula Tiberinasta tuli roomalaisessa kielenkäytössä 
synonyymi Asklepioksen kultille. Gaius Curtius Protuksen hautapiirtokirjoituksessa 
hänen ammattinsa on tulkki saarelta eli Asklepioksen antamien näkyjen tulkitsija. 
 
CIL VI 33864 (Rooma, ajoittamaton) 
C(aius) Curtius C(ai) l(ibertus) Protus / interp<r>s de i(n)sula / sibi libertisq(ue) suis  
 
 Keisariajalle saavuttaessa Rooman kaupungissa oli vähintään kahdeksan 
Asklepioksen pyhäkköä tai kulttia ja sieltä on löydetty noin 35 Asklepiokselle 
omistettua dedikaatiota.  Kulttipaikoista varmoja ovat Esquilinus-kukkulan 
(Trajanuksen kylpylän lähellä), Caelius-kukkulan, Castra Praetorian, Porta Appian ja 
Via Galvanin pyhäköt. Lisäksi votiivipiirtokirjoituksia ja/tai veistoksia on löydetty 
Forum Romanumilta, Forum Boariumilta, Caracallan termeiltä, Via Cassialta ja Sant' 
Omobonon alueelta. Näistä kulteista ei tiedetä juuri muuta, mutta niiden sijainnista ja 
paikoilta löytyneestä materiaalista voidaan nostaa esiin muutamia roomalaiselle 
Asklepioksen kultille tyypillisiä piirteitä. Esquilinus-kukkulan kulttiin todennäköisesti 
liittyvät neljä votiivipiirtokirjoitusta ovat kaikki kreikankielisiä. Tämä vahvistaa 
käsitystä siitä, että Asklepioksen kultti säilytti Roomassa ja roomalaisten mielessä 
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kreikkalaisena kulttina. Merkit kulttitoiminnasta Castra Praetorialta taas osoittavat 
Asklepioksen suosion roomalaisten sotilaiden keskuudessa.
55
 Voidaan myös todeta, että 
vaikka Asklepios yhdistettiin Kreikassa läheisesti parantaviin lähteisiin, Roomassa 
Asklepioksen kultti tuntuu usein lähes erottamattomasti liittyvän kylpylöihin.
56
  
Myös Ostiasta on löydetty Asklepiosta ja Hygieiaa esittäviä veistoksia, 
mutta ei yhtään varmaa votiiviesinettä tai -piirtokirjoitusta, eikä yhtään kulttipaikkaa ole 
pystytty varmuudella identifioimaan. Sen sijaan Rooman ympäristöstä on löydetty 
yhteensä viisi votiivipiirtokirjoitusta sekä veistoksia ja alttareita. Erityisesti materiaalia 
on Fregellaesta, jonka Asklepioksen kultti on ajoitettu alttarin piirtokirjoituksen 
(Aisc[o]lap[io]) perusteella 100-luvun eKr. alkuun. Fregellaesta on löydetty Italian 
suurin terrakottaisten anatomisten votiivien keskittymä: noin 4000 kappaletta (vrt. 
Insula Tiberina 352 kpl) erityisesti päitä ja jalkoja. Ne ovat ongelmallisia Fregellaen 
Asklepioksen kultin ajoittamisen kannalta, sillä niistä vanhimmat ovat jo 200-luvulta 
eKr. Joko Asklepios tuotiin Roomasta todella nopeasti Fregellaehen, Fregellaessa oli jo 
ennen Roomaa Asklepioksen kultti tai paikalla oli aikaisemmin joku muu parantava 
jumaluus, jolle vanhimmat anatomiset votiivit on dedikoitu.
57
 Etelä-Italiasta on löydetty 
dedikaatioita, yhteensä kahdeksan, ja muita votiiviesineitä. Dauniassa sen sijaan oli 
Strabonin ja Lykofronin mukaan Podaleirioksen ja Kalkhaan heroonit.
58
 Podaleirios oli 
erikoistunut eläinten parantamiseen ja paikalla toimi myös unioraakkeli. Pohjois-
Italiassa kulttitoimintaa oli ainakin Auximumissa, Albintimiliumissa, Aquileiassa, josta 
on huomatta määrä materiaalia mukaan lukien 11 votiivipiirtokirjoitusta, sekä 
Bellunumissa, Polassa ja Vicetiassa, joista on yhteensä noin 20 votiivipiirtokirjoitusta. 
Sardiniasta on kahdeksan votiivipiirtokirjoitusta sekä erityisen kiinnostava 
kolmekielinen (latina, kreikka, puuni) votiivipiirtokirjoitus nykyisestä S. Nicolo 
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2. 5. Kultti Rooman valtakunnassa 
 
2. 5. 1. Valtakunnan läntiset osat 
 
Hispaniassa Asklepioksen kulttipaikkoja oli harvassa ja löydöt alueelta ovat vähäisiä. 
Kulttipaikat olivat ilmeisesti kaikki roomalaisten verrattain myöhään perustamia; 
ainoastaan Emporionin kultti oli kreikkalaista alkuperää. Tästä voidaan päätellä, että 
Asklepioksen kultti ei nauttinut suurta suosiota hispanialaisten keskuudessa. Hispania 
Tarraconensiksessä Asklepioksen kultteja oli muun muassa Ebusuksessa, jossa 
palvottiin Asklepios Ebusitanusta, Karthago Novassa, jossa oli Asklepios Eshmun-
kultti, Legiossa ja Nescaniassa, jossa oli parantava lähde. Koko Hispaniasta on löydetty 
yhteensä vain noin kymmenen votiivipiirtokirjoitusta tai -alttaria sekä muutamia 
pienoisveistoksia. Lusitaniassa varmoja kulttipaikkoja on vain kaksi; Mirobriga 
Celticassa ja Olisipossa (nyk. Lissabon), joista tunnetaan yhteensä neljä 
votiivipiirtokirjoitusta. Lisäksi Baetican provinssista on löydetty kaksi 
votiivipiirtokirjoitusta. Asklepioksen heikon suosion Hispaniassa saattaa selittää se, että 




 Galliassa ja Germaniassa tilanne oli jokseenkin samankaltainen kuin 
Hispaniassa ja Lusitaniassa. Asklepios ei identifioitunut paikallisten jumaluuksien 
kanssa ja suosio jäi vähäiseksi. Ainoastaan Hygieia identifioitui osin kelttiläisen 
jumalattaren Sironan kanssa.
61
 Galliassa ja Germaniassa epigrafinen ja arkeologinen 
materiaali on vähäistä ja hajanaista. Varmoja kulttipaikkoja on identifioitu Galliassa ja 
Belgicassa kuusi, joista jokaisesta tunnetaan yksi votiivipiirtokirjoitus mm. 
Nemausuksesta, Reiistä, Aquae Calidaesta (nyk. Vichy), jossa oli parantava lähde, sekä 
Augusta Treverorumista, josta on identifioitu Asklepioksen temppeli. Jokaiselta paikalta 
on yksi votiivipiirtokirjoitus. Germaniassa votiivipiirtokirjoituksia on löytynyt myös 
yhteensä kuusi kappaletta muun muassa Augusta Rauricasta, jossa Asklepiosta 
palvottiin Apollon ja Sironan yhteydessä sekä nykyisestä Kölnistä. Näiden lisäksi 
Galliasta ja Germaniasta on löydetty hajanaisesti pienoisveistoksia. Galliassa oli useita 
parantavia lähteitä, mutta niiden yhteydessä palvottiin usein Apollonia (Grannus, 
Medicus, Moritasgus) ja Sirona-Hygieiaa. Kaikki Gallian Asklepioksen kultit olivat 
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roomalaisissa kaupungeissa eikä yhtään kulttia tai Asklepiokseen liittyvää materiaalia 
ole maaseudulta. Tämä osaltaan osoittaa, että Asklepioksen kultti ei saavuttanut suurta 
suosiota gallialaisten parissa.  
 Tilanne on kuitenkin erilainen Britanniassa, jossa Asklepioksen kultti 
vaikuttaa saavuttaneen kohtalaista suosiota. Tähän tietysti vaikutti myös sotilaiden 
määrä Britanniassa.
62
 Votiivipiirtokirjoituksia on löydetty noin kymmenen kappaletta 
Castellum Alaunasta, Castellum Arbeiasta Hadrianuksen muurilta, Binchesteristä, 
Burrow in Lonsdalesta, Devasta ja Longoviciumista. Yhtään varsinaista Asklepioksen 
kulttipaikkaa ei ole kuitenkaan varmuudella identifioitu. Britanniassa oli ilmeisesti 
myös vanhastaan kelttiläisiä parantavia lähteitä ja kulttipaikkoja, joille Asklepioksen oli 
helppo asettua. Nodensissa Lydneyssä ja Bathissa oli parantamiseen erikoistuneet 
kulttipaikat. Nodensissa palvottiin ainakin Apollonia ja Marsia, mutta mahdollisesti 
myös Asklepiosta, sillä paikalta on löydetty Asklepioksen kulttiin viittaavia 
koiraveistoksia sekä anatomisia votiiveja. Nodensissa oli myös abaton inkubaatiota 




2. 5. 2. Itäinen limes 
 
Toisenlaisen kuvan antavat imperiumin itäiset raja-alueet: Raetia, Noricum, Pannonia, 
Dalmatia, Moesia, Daakia ja Traakia, joissa oli tiheään roomalaisia sotilastukikohtia ja 
jonne tuli sotilaita ja kolonisteja eri puolilta imperiumia.
64
 Kaikki itäisen limeksen 
Asklepioksen kulttitoiminta ei ole roomalaisten alueelle tuomaa, vaan kultti levisi 
Traakiaan ja Moesiaan Makedoniasta hellenistisellä ajalla, vaikka säilynyt arkeologinen 
ja epigrafinen materiaali on roomalaisaikaista. Ehkä osin edellä mainituista seikoista 
johtuen itäisen limeksen epigrafinen ja arkeologinen materiaali on runsasta ja alueelta 
on identifioitu useita Asklepioksen kulttipaikkoja. Raetissa epigrafista ja arkeologista 
materiaalia on Vicus Phoebianasta ja Noricumissa Iuvanumista ja Virunumista, joista 
tunnetaan neljä Asklepiokselle omistettua votiivipiirtokirjoitusta. Pannonia oli tunnettu 
parantavista ja kuumista lähteistään, joiden läheisyyteen syntyi usein Asklepioksen ja 
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Hygieian pyhäkköjä, kuten Aquincumiin, jossa toimi myös sotilassairaala 
(valetudinarium) ja josta tunnetaan vähintään 14 parantavaa lähdettä.
65
 Aquincumista 
tunnetaan noin kymmenen votiivipiirtokirjoitusta. Myös Carnuntumissa toimineen 
sotilassairaalan yhteydessä oli Asklepioksen kulttitoimintaa. Näiden lisäksi materiaalia 
on löydetty Brigetiosta, Emonasta, Poetoviosta, Vindobonasta (nyk. Wien), 
Camponasta, Intercisasta sekä Taurunumista. Pannoniasta tunnetaan yhteensä noin 20 
votiivipiirtokirjoitusta Asklepiokselle. Dalmatiassa vastaavasti materiaalia on Brattiasta, 
Naronasta, Salonasta sekä nykyisen Prizrenin ja Skelanin alueilta, yhteensä noin 
kymmenen votiivipiirtokirjoitusta. Moesiassa erityisen runsaasti materiaalia on 
nykyisen Glava Panegan, jossa ei, kiinnostavaa kyllä, ollut roomalaista 
sotilastukikohtaa, ja Novaen, jossa toimi sotilassairaala, alueilta. Siellä palvottiin 
Asklepios Saldenosta/Saldusenosta/Saldobyssenosta (paikallinen epiteetti). Moesiasta 
Asklepiokselle omistettuja votiivipiirtokirjoituksia on yhteensä noin 20. Lisäksi sieltä 
on löydetty noin 70 Asklepiokselle ja/tai traakialaiselle ratsastajalle omistettua 
votiivialttaria ja reliefiä.  
 Daakiassa votiivipiirtokirjoituksia, -alttareita ja reliefejä on useista 
paikoista, kuten Ad Mediamista, jossa oli parantava lähde ja Ampelumista, mutta 
erityisesti Apulumista ja Sarmizegetusasta. Apulumista on löydetty noin 30 
votiivipiirtokirjoitusta, -alttaria ja -reliefiä ja Sarmizegetusasta noin 40. Yhteensä 
Asklepiokselle omistettuja votiivipiirtokirjoituksia on Daakiasta noin 80. Daakiasta 
tunnetaan Asklepioksen temppeleitä Sarmizegetusasta, Apulumista ja Ampelumista. 
Asklepioksen kultti oli erityisen suosittu Daakian orjien ja vapautettujen parissa, ja 
heillä esiintyy paljon Asklepioksesta tai Hygieiasta johdettuja nimiä. Apulumissa 
Asklepios toimi kaupungin suojelusjumalana. Traakiassa tilanne on vielä 
kiinnostavampi; arkeologista ja epigrafista materiaalia oli useista paikoista, mutta 
erityisen paljon sitä on Pautalian ja Filippopoliksen alueilta. Pautaliasta on noin 40 
votiivipiirtokirjoitusta, -alttaria ja reliefiä ja Filippopoliksen (nyk. Batkun) huimat lähes 
200 kappaletta ja koko Traakiasta yhteensä noin 280 kappaletta.  Filippopoliksessa 
Asklepiosta palvottiin mm. paikallisella Zymydrenos-epiteetillä. Asklepiokselle 
omistettujen votiivipiirtokirjoitusten määrässä itäinen limes kilpailee Ateenan, Rooman 
tai suurten kreikkalaisten kulttipaikkojen kanssa ja ottaen huomioon, että alueelta ei 
muuten ole erityisen paljon epigrafista materiaalia, Asklepiokselle omistettujen 
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dedikaatioiden osuu alueen piirtokirjoituksista tai dedikaatioista on huima. Traakiassa ja 
Moesiassa Asklepios assimiloitui voimakkaasti traakialainen ratsastaja-heeroksen 
kanssa, mikä vaikutti ehkä vielä enemmän Asklepioksen suosioon kuin sotilaiden 
läsnäolo alueella.
66
 Traakialaisesta ratsastajasta ei tiedetä muuta kuin mitä kuvallisesta 
materiaalista voidaan nähdä. Traakian ja Moesian epigrafisessa ja arkeologisessa 
materiaalissa traakialainen ratsastaja esiintyy Asklepioksen kanssa noin kahdeksassa 
tapauksessa kymmenestä. Myös Asklepioksen poikana tunnettu Telesforos esiintyy 
alueella useammin kuin muilla alueilla. Bologan mukaan Asklepios assimiloitui myös 




2. 5. 3. Pohjois-Afrikka 
 
Pohjois-Afrikan Asklepioksen kultit voi jakaa karkeasti kolmeen: puunilaiseen 
Asklepios-Eshmun, hellenistisellä ajalla syntyneeseen egyptiläiseen Imhotep-
Asklepioksen ja keisariajalla roomalaisten tuomaan kreikkalais-roomalaisen 
Asklepioksen kultteihin. Asklepios nauttikin näissä eri muodoissaan suurta suosiota 
Pohjois-Afrikassa. Africa Proconsulariksen kaupungeista, kuten Karthagosta, 
Althiburuksesta, Aquae Persianaen parantavilta lähteiltä, Bulla Regiasta, Calamasta, 
Chidibbiasta, Chisiduosta, Maxulasta, Thicicasta, Thuburbo Maiuksesta, 
Thubursicumista, Thuggasta ja Uchi Maiuksesta on yhteensä noin 25 dedikaatiota. 
Thuburbo Maiuksesta on myös löydetty pyhä laki koskien puhtaussääntöjä 
Asklepioksen kulttipaikalla ja Bulla Regiasta Asklepioksen kulttikuva. Numidian Aquae 
Flavianaesta, Castellum Dimmidistä, Lambaesiksesta, Madauruksesta, Thamugadista ja 
Thevestestä on löydetty suurin piirtein yhtä monta dedikaatiota. Yksin Lambaesiksesta, 
jossa oli roomalaisen sotilastukikohta, tunnetaan yli kymmenen dedikaatiota.
68
 Africa 
Proconsulariksessa Asklepioksen kultti vaikuttaa olleen virallisluontoinen. Alueelta on 
useita keisarin ja keisariperheen terveyden tai turvallisuuden turvaamiseksi pystytettyjä 
votiivipiirtokirjoituksia. Myös Asklepioksen pappeus esiintyy usein johtavan luokan 
titulatuurissa. Mauretaniassa sen sijaan Asklepiokseen liittyvään materiaalia on vain Iol-
Caesareasta. Kyrenen keskeisin Asklepioksen kulttipaikka oli Balagraissa, kuten jo 
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edellä mainittiin. Balagrain lisäksi epigrafista ja arkeologista materiaalia on löydetty 
Berenike Euesperideksestä sekä Kyrenen kaupungin roomalaisen teatterin luota, 
agoralta sekä Apollonin temppelin yhteydestä.
69
 
 Asklepios-Eshmun kultti tunnetaan jo 300-200-luvulta eKr. Foinikiasta, 
Kitionista Kyprokselta ja mahdollisesti Palestinasta.
70
 Kultti saavutti suosiota 
puunilaissotien aikana ja jälkeen jo 200- ja 100-luvuilla eKr. Se levisi puunilaisten 
hallitsemilla alueille Pohjois-Afrikkaan, Sisiliaan, Sardiniaan ja Hispaniaan. Myös 
Delokselta tunnetaan Asklepios-Eshmun kultti. Foinikiassa kulttikeskuksia olivat 
Berytos, Marathos, Sarepta ja Sidon, jossa oli myös parantava lähde. Kultti vaikutti 
myös luonnollisesti Pohjois-Afrikassa erityisesti puunilaisten keskuksissa Karthagossa 
ja Leptis Magnassa. Karthagossa Eshmun temppeli oli keskeisellä paikalla kaupungissa 
ja siellä ilmeisesti kokoontui Karthagon "senaatti", kuten Livius kertoo. Strabonin ja 
monien muiden mukaan Hasdrubalin vaimo poltti itsensä ja temppelin, kun roomalaiset 
valtasivat Karthagon.  Hispaniassa kultti on vaikuttanut ainakin Karthago Novassa ja 
Ebusuksessa, ja Sisiliassa Panormoksessa. Sardiniasta on löydetty kolmekielinen 
votiivipiirtokirjoitus (latina, kreikka, puuni) Asklepios-Eshmulle S. Nicolo Gerreistä. 
Viime aikoina on kuitenkin kyseenalaistettu Asklepioksen ja Eshmun vahva yhteys. 
Musson mukaan Asklepios-Eshmun kultti ei ollut niin suosittu tai laajalle levinnyt kuin 
aikaisemmin on uskottu, sillä konkreettiset todisteet Pohjois-Afrikasta puuttuvat lähes 
kokonaan. Asklepios-Eshmunia ei mainita piirtokirjoitusmateriaalissa eikä 
Asklepiokseen liittyvässä kuvamateriaalissa esiinny juuri mitään kreikkalais-
roomalaisesta ikonografiasta poikkeavaa (toisaalta Eshmunista ei tunneta 
kuvamateriaalia). Hänen mukaansa Asklepios-Eshmun tapauksessa kyseessä olisi 
pikemminkin ollut interpretatio Punica kuin interpretatio Romana eli puunilaiset 
olisivat ottaneet Asklepioksen piirteitä Eshmuniin, mutta kreikkalais-roomalainen 
Asklepios ei olisi assimiloitunut Eshmun kanssa ainakaan Eshmun-epiteettiä enemmän. 
Myös Ribichini on kritisoinut aineistoa liian hajanaiseksi ja vähäiseksi varmojen 
johtopäätösten vetämiseen. Tähän voi ainakin votiivipiirtokirjoitusten osalta yhtyä, sillä 
Leptis Magnan neljästä piirtokirjoituksesta yhdessäkään ei mainita Eshmunia. Pausanias 
kertoo kohdanneensa Eshmunia palvovan miehen, joka arvosteli kreikkalaisten käsitystä 
Asklepioksen kuolevaisesta alkuperästä. Damaskios taas kertoo Eshmunin, jota 
puunilaiset pitävät Asklepioksena, olleen puunilaisen jumalan Sadykoksen kahdeksas 
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poika. Selvästi Eshmun oli täysin jumalaista alkuperää ja ilmeisesti hänen 
toimenkuvaansa kuului myös muuta kuin parantamista.
71
  
 Egyptissä Asklepios assimiloitui egyptiläisen heeroksen Imhotepin kanssa. 
Imhotep oli tunnettu hahmo Egyptin varhaishistoriasta: hän oli kuninkaallinen 
virkamies, komentaja, arkkitehti ja yleisesti viisaana miehenä pidetty. Hänestä tuli 
egyptiläisten mielissä ensin ikään kuin heeros ja myöhemmin jumala. Imhotepin 
sanottiin olevan Ptah-jumalan ja kuolevaisen naisen lapsi. Imhotepiä palvottiin 
hyväntekijänä, auttajana ja parantajana, jonka kulttiin kuului osana inkubaatio sekä 
oraakkelitoiminta, joten ei ole vaikea kuvitella, miten hellenistisellä ajalla Asklepios ja 
Imhotep sulautuivat ihmisten mielissä yhteen ja Imhotepin temppeleitä alettiin kutsua 
asklepieioneiksi kreikkalaisissa lähteissä. Asklepioksen assimilaatio Imhotepiin olikin 
täydellisempi kuin mihinkään muuhun jumalaan. On vaikea sanoa, miten paljon 
Ptolemaiosten dynastia tuki Makedonian kuningashuoneelle tärkeän Asklepioksen ja 
faaraoiden aikaisen Imhotepin assimilaatiota. Se kuitenkin sopi erinomaisesti 
Ptolemaiosten uskontopolitiikkaan. Ptolemaios V Epifaneen tiedetään perustaneen 
Filain Imhotep-Asklepioksen kultin ja myös Alexandrian kultti oli ilmeisesti 
Ptolemaiosten perustama. Imhotep-Asklepioksella oli kaksi kulttikeskusta: Imhotepin 
hauta Memfis-Sakkarassa ja Theban lähellä Deir el-Baharissa ”naisfaarao” Hatshepsutin 
hautatemppelin yhteydessä ollut kultti. Memfiksen Asklepioksen kultin mainitsevat 
Ammianus Marcellinus, Epifanius ja Clemens Alexandrialainen. Epifanius kirjoittaa: 
"...in aede Asclepii, quae sic appelatur.." ja näin osoittaa ymmärtävänsä, että kyseessä 
on ainakin osaksi interpretatio Graeca. Toisaalta Łajtarin mukaan Asklepiosta 
palvottiin myös Imhotepin rinnalla eikä “Asklepios” ollut vain interpretatio Graeca. 
Osoituksena tästä häntä kutsutaan  Apollonin pojaksi  ja Hygieia esiintyy hänen 
rinnallaan. Deir el-Baharin temppeli oli pääasiallisesti omistettu Amun-jumalalle. 
Ptolemaiosten ajalla temppelissä alettiin palvoa kuitenkin Imhotepiä ja hänen rinnallaan 
toista heeros-jumalaa Amenhotepiä. Siitä tuli tärkeä Imhotepin kultin keskus, jonne 
tehtiin pyhiinvaellusmatkoja. Amenhotepiä palvottiin Asklepioksen rinnalla 
kreikkalaistetulla nimellä Amenothes. 100-luvulla eKr. temppelikompleksin 
uudelleenrakennuksen ja korjauksen yhteydessä Amenhotepille ja Imhotepille 
rakennettiin kreikkalais-roomalainen temppeli, jonka yhteydessä todennäköisesti olivat 
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abaton ja arkisto, jossa todistuksia ihmeparantumisista säilytettiin. Deir el-Bahrista on 




3. Votiivikäytäntö  
 
3. 1. Votiivikäytäntö ja votiivipiirtokirjoituksiin liittyvä sanasto (Liite 2) 
 
Votiivikäytäntö on ehkä selvin osoitus kreikkalais-roomalaista uskontoa leimaavasta 
ihmisten ja jumalten välisestä vastavuoroisuudesta. Ihminen lupasi jumalalle 
votiivilahjan, jotta jumala täyttäisi hänen toiveensa tai auttaisi häntä. Näin ihmisen ja 
jumalan välille syntyy eräänlainen keskinäinen sopimus tai lupaus, jonka mukaan 
saadakseen votiivilahjan jumalan on täytettävä avunanojan toive, ja, kun toive on 
toteutunut, avunanoja on velvollinen antamaan jumalalle votiivilahjan. Jos jumala taas 
ei täytä toivetta, hän ei ole oikeutettu votiivilahjaan. Tästä osoituksena monissa 
votiivipiirtokirjoituksissa mainitaan erikseen jumalan ansaitsevan lahjansa (bene 
merenti, merito) ja lupauksen lunastajan antavan lahjan mielellään (libens, laetus, 
gratiam agens) tai olevansa sen velkaa tehtyään lupauksen (εὐξάμενος). Tällaisesta 
lupauksesta alettiin käyttää latinassa nimitystä votum ja kreikassa εὐχή. Votiivilahja 
saatettiin antaa myös jumalan suosion saamiseksi. Tätä vastavuoroisuutta voisi kuvailla 
lausahduksella do ut des, kuten Van Straten tai J. Bodel tuoreessa artikkelissaan, tai 
quid pro quo. Votiivilupauksen saattoi myös tehdä jonkun toisen puolesta 
(pro+ablatiivi, ὑπέρ+genetiivi). Käytäntö oli hyvin tunnettu, tavallinen ja keskeinen 
jumalten ja ihmisten välisen kommunikaation ja uskonnon harjoittamisen muoto. 
Votiivikäytännön määritelmä on kuitenkin vaikea, sillä vastavuoroisuus on mukana 
lähes kaikessa antiikin uskonnon harjoittamisessa. Votiivilahjan yksi määritelmä on sen 
pysyvyys. Toisin kuin uhrit tai jumalan kunniaksi järjestetyt kisat, jotka kestivät vain 
tietyn aikaa, votiivilahja oli pysyvä todiste jumalan ja ihmisen suhteesta. Toisaalta, 
joskus uhrin tai kisojen muistoksi pystytettiin piirtokirjoitus tai jokin muu 
muistomerkki, joka taas sopisi votiivikategoriaan.  
Votiivipiirtokirjoitus ja votiivilahja eivät ole synonyymejä, vaan 
votiivipiirtokirjoitus on tavallaan lisävakuutus votiivilahjan ohessa. Siinä varmistetaan, 
                                                 
72
 Amm. 22,14,7. Epiphan. de gem. 12,32. Clem. Al. strom. 1,21,134. Łajtar  2006, 3-7, 11-12, 31-41, 47, 
56-61. Riethmüller 2005, I 86, II 399-405, 409. Caimpini 2009, 219-236.  Sethe 1902, 6. Deir El-Bahari: 





että kaikki tietävät (ehkä myös mukaan lukien jumala), kuka on lahjoittanut, mitä ja 
kenelle. Myös läheskään kaikkiin votiivilahjoihin ei liity votiivipiirtokirjoitusta, vaikka 
tapa alkoi yleistyä heti luku- ja kirjoitustaidon myötä. Kuten kaikkiin piirtokirjoituksiin, 
myös votiivipiirtokirjoituksiin liittyi itsensä esiintuominen ja korostaminen julkisessa 
tilassa, vaikka se muuten usein perustuukin yksityiseen ja henkilökohtaiseen 
uskonnolliseen kokemukseen. Tätä ei kuitenkaan yleensä koettu ristiriitaiseksi.
73
 
Theofrastos kertoo Luonnekuvissaan miehestä, joka sortui merkityksettömään 
kunnianhimoon (μικροφιλοτιμίας) kuluttaessaan päivittäin kiillottamalla ja öljyämällä 
Asklepiokselle votiivilahjaksi antamansa pronssisormuksen kurjaksi rinkulaksi: καὶ 
ἀναθεὶς δακτύλιον χαλκοῦν ἐν τῷ Ἀσκληπιείῳ τοῦτον ἐκτρίβειν στεφανοῦν ἀλείφειν 
ὁσημέραι.74  
 Votiivipiirtokirjoituksiin vakiintui jo varhaisessa vaiheessa oma 
sanastonsa. Yksinkertaisimmillaan votiivipiirtokirjoitus sisältää pelkästään jumalan 
nimen genetiivissä osoittaen, kenelle kyseinen esine kuuluu, tai datiivissa, kenelle se on 
annettu. Se voi sisältää myös pelkästään lahjan antajan nimen nominatiivissa tai 
genetiivissä. Etenkin, jos votiivilahja sisältää jumalan kuva tai muita attribuutteja tai 
lahja on sijoitettu paikalle, joka kuuluu tietylle jumalalle, jumalan nimi ei ollut 
välttämätön. Yleensä kuitenkin votiivipiirtokirjoituksessa votiivilahjan antajan nimi on 
nominatiivissa ja jumalan datiivissa (tai joskus genetiivissä tai runomittaisissa 
piirtokirjoituksissa vokatiivissa). Usein siihen myös kuuluu jokin lahjoittamista, 
asettamista, pyhittämistä tai votiivilupauksen lunastamista merkitsevä predikaatti. Bodel 
on tehnyt kiinnostavan havainnon, että kreikkalaisten käyttämät verbit painottavat 
votiiviesineen asettamista tai pystyttämistä (ἀνατίθημι) johonkin paikkaan (physical act 
of placement), kun taas roomalaiset painottavat antamista ja pyhittämistä (dedicare, 
dare, donare, vovere). On kuitenkin vaikea sanoa, onko tällä erolla tai sanaston 
muuttumisella kielen sisällä ollut jotain merkitystä tai onko sillä yritetty viestittää 
jotain.  
Monesti predikaatti sai myös objektin. Tavallisempia ovat yleisesti 
votiivikäytäntöön viittaavat donum/dono, sacrum, votum, ἀνάθημα, δῶρον, εὐχή, 
μνημεῖον ja (εὐ)χαριστήριον, joista ei voi päätellä, mikä varsinainen votiivilahja 
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 (Εὐ)χαριστήριον tuli käyttöön 400-luvulla eKr. ja yleistyi hellenistisellä 
ajalla mahdollisesti latinankielen vaikutuksesta. Myös muutokset uskonnollisessa 
mentaliteetissa hellenistisellä ajalla vaikuttivat termin käyttöön.
76
 Termi oli erityisen 
yleinen Asklepiokselle omistetuissa votiivipiirtokirjoituksissa. Yleisiä 
piirtokirjoituksissa mainittuja votiivilahjoja olivat alttarit sekä erilaiset veistokset ja 
reliefit. Ainoastaan kahdessa Asklepiokselle omistetussa piirtokirjoituksessa votiivilahja 
niin sanotusti "puhuu" eli objekti on με 'minä'. Tämä johtunee siitä, että tämän tyyppiset 
piirtokirjoitukset ovat yleensä varhaisia, kun taas Asklepioksen laajempi suosio osuu 
vasta klassiselle ja hellenistiselle kaudelle.
77
 Variaatioita yleisistä linjoista oli kuitenkin 
lähes loputtomasti ja näiden perustietojen lisäksi votiivipiirtokirjoituksissa saatetaan 
kertoa esimerkiksi enemmän votiivilahjasta tai sen antamisen syystä.
78
 Kuitenkin 
votiivipiirtokirjoitukset noudattivat siinä määrin tiettyjä kaavoja ja niissä toistuvat samat 
ilmaisut ja sanat, että niistä käytettiin etenkin latinankielisissä piirtokirjoituksissa 
lyhenteitä (liitteessä suluissa). Yleisimmistä ilmaisuista vakiintui käyttöön lyhenteitä, 
kuten esimerkiksi VSLM (votum solvit libens merito). 
 
3. 2. Yleisimmät votiivilahjat Asklepiokselle 
 
Vaikka votiivilahja ja votiivipiirtokirjoitus eivät ole sama asia, 
votiivipiirtokirjoitus liittyi kuitenkin erottamattomasti votiivilahjaan. Van Straten 
jaottelee votiivilahjat kolmeen kategoriaan: niihin, jotka esittävät tai edustavat 
uskonnollista toimintaa (rukous/palvonta, uhritoimitus) tai sen osapuolia (jumala, 
ihminen), niihin, jotka esittävät tai edustavat votiivilahjan antamisen syytä (initiaatio, 
elämän kaaren tapahtumat, kisa, työ, vaara/onnettomuus, sairaus), sekä niihin, jotka 
esittävät votiivilahjan antamisella haluttua lopputulosta (anatomiset votiivit).
79
 
Yleisimmät votiivilahjat olivat alttareita, joiden koko voi vaihdella kymmenestä sentistä 
metreihin, ja joihin saattoi olla kaiverrettu reliefejä jumalasta tai uhrivälineistä, 
(pienois)veistoksia esimerkiksi jumalasta, uhrieläimistä tai lahjoittajasta itsestään, 
käyttöesineitä, joilla oli joku merkitys lahjoittajalle, kuten ammattivälineitä, koruja, 
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sinettejä, ruokaa tai yksinkertaisesti rahaa. Votiivilahjaksi saattoi myös lahjoittaa 
uhritoimituksen tai vaikka temppelin korjauksen. Asklepiokselle ominaisia 
votiivilahjoja olivat anatomiset votiivit, lääkärin instrumentit sekä veteen liittyvät asiat, 
kuten uima-allas tai kylpylän korjaus.
80
  
Veistokset ja reliefit oli yleensä asetettu pilarin tai jalustan päälle, jossa 
votiivipiirtokirjoitus yleensä oli. Koska jalusta ja veistos tai reliefi olivat toisistaan 
irralliset osat, meille on säilynyt paljon votiivipiirtokirjoituksia ilman niihin liittyvää 
votiivilahjaa ja paljon votiivilahjoja ilman niihin liittyvää piirtokirjoitusta. Kaikkiin 
votiivilahjoihin ei välttämättä liittynyt piirtokirjoitusta. Pinaks-tauluja ja anatomisia 
votiiveja taas ripustettiin ja naulattiin usein temppelin tai pyhäkön muiden rakennusten 
seiniin. Vaikuttaa siltä, että tavoitteena oli saada oma votiivilahja mahdollisimman 
lähelle kulttikuvaa. Kulttipaikat olivat täynnä votiivilahjoja ja ne olivat tärkeä osa 
temppeliä. Niitä oli joka puolella pyhäkössä liiaksi asti. Monissa suurissa pyhäköissä 
olikin erikseen rakennuksia votiivilahjojen varastointia varten. Ateenan asklepieionissa 
votiivilahjoista tehtiin tasaisin väliajoin inventaario, jotta nähtiin, kuka oli lahjoittanut ja 
mitä ja, mitä pyhäkössä oli eli pyhäkön varallisuus. Samalla varmistettiin, ettei 
pyhäköstä kadonnut arvotavaraa epärehellisten työntekijöiden mukana. Välillä 
votiiviesineitä ja dedikaatioita myös myytiin, metallia sulatettiin tai niitä heitettiin pois 
ja haudattiin, jotta voitiin tehdä tilaa uusille. Niitä myös korjattiin ja huollettiin.  
Aleshire on kerännyt Ateenan asklepieionin inventaariolistat (I-IX) yhteen ja ajoittanut 
ne vuosille noin 350-100 eKr.
81
   
 
3. 2. 1. Veistokset ja reliefit 
 
Yleisin aihe votiivilahjaksi annetulle veistokselle tai reliefille oli jumala kuva tai kuva 
jumalan ja ihmisen kohtaamisesta. Veistoksiin tai reliefeihin ei yleensä viitata niihin 
liittyvissä piirtokirjoituksissa, sillä kuva kertoo itsessään kaiken. Jumalan tai jumalan 
attribuuttien kuva riittää monissa tapauksissa yksin kertomaan, mille jumalalle 
votiivilahja on osoitettu, eikä lahjan saajaa erikseen mainita votiivipiirtokirjoituksessa. 
Asklepios esitetään yleensä vähän vanhempana parrakkaana viittaan verhoutuneena 
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miehenä, joka nojaa sauvaan, jonka ympärille on kietoutunut käärme. Hänet voitiin 
myös kuvata parrattomana nuorukaisena tai jopa lapsena, mutta se oli huomattavasti 
harvinaisempaa. Yhteisenä tekijä kuitenkin kaikille kuvauksille oli käärme, joka 
esiintyy lähes poikkeuksetta kaikissa Asklepiosta esittävissä kuvissa. Kuvallisissa 
esityksissä hänen rinnallaan on usein tytär Hygieia ja joskus muuta perhettä. Etenkin 
Traakiassa ja Daakiassa, mutta muuallakin, Asklepioksen jaloissa seisoo pieni lapsi- tai 
kääpiöhahmo, Telesforos.
82
 Jumalalle saatettiin myös antaa pienoisveistoksia 
uhrieläimistä, Asklepioksen tapauksessa kukoista, ehkä oikean eläinuhrin sijaan tai sen 
muistoksi ikään kuin ikuiseksi tai jatkuvaksi uhriksi tai lahjoittaa toista jumalaa esittävä 
veistos, vaikka tämä olikin harvinaisempaa. Yleensä tällaisessa tapauksessa jumalilla oli 
jokin yhteys toisiinsa joko myyttisen sukulaisuussuhteen tai toiminnan osalta. Neljässä 
votiivipiirtokirjoituksessa mainitaan, että Asklepiokselle on lahjoitettu toista jumalaa 
esittävä veistos: Somnus, Oneiros, Afrodite ja Paian.
83
 Nämä kaikki jumalat liittyvät 
Asklepiokseen: unen jumala(t) Somnus ja Oneiros liittyivät tiiviisti 
inkubaatiokäytäntöön, Afrodite yhdistetään myös usein Asklepiokseen etenkin 
hedelmällisyyden osalta ja parantajajumala Paian assimiloitui usein Asklepiokseen ja 
Apolloniin.
84
  Lisäksi yhdessä votiivipiirtokirjoituksessa mainitaan votiivilahjaksi 
annettu hopeinen käärme, Asklepioksen attribuutti.
85
 
Reliefeissä kuvataan usein Asklepios (suurempana kuin muut) valvomassa 
tai ottamassa vastaan rukousta tai uhria. Myös kuvaukset parannustapahtumasta tai 
inkubaatiosta, jossa Asklepios on läsnä, olivat yleisiä. Traakiassa ja Daakiassa reliefit 
traakialaisesta ratsastajasta olivat yleisiä votiivilahjoja Asklepiokselle.
86
 Niissä on 
kuvattuna herooinen ratsastaja tai metsästäjä ratsastamassa viitta hulmuten kohta alttaria 
ja puuta, johon on kietoutunut käärme. Samankaltainen asetelma voidaan nähdä 
kreikkalaisissa hautasteleissä, mutta tutkijoiden mukaan kyseessä on kuitenkin 
paikallinen heeros tai jumaluus, traakialainen ratsastaja. Reliefeistä ei voi päätellä, onko 
Asklepios samaistunut täysin tai osin traakialaiseen ratsastajaan, annetaanko 
traakialaisen ratsastajan kuvia jostain syystä votiivilahjaksi Asklepiokselle (alueelta on 
myös perinteisiä Asklepiosta ja Hygieiaa esittäviä reliefejä) vai onko kyseessä vain 
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Vain kahdeksassa Asklepiokselle omistetussa votiivipiirtokirjoituksessa 
mainitaan votiivilahjana Asklepioksen veistos.
88
 Votiivilahjaksi annettu veistos tai 
reliefi saattoi myös esittää henkilöä, jolle jumalan suojelua pyydettiin tai oli saatu. 
Näissä piirtokirjoituksissa lahjoittajan nimi on nominatiivissa, Asklepios datiivissa ja 




IG IV² 1 239 (Epidauros, 300-200-luku eKr.) 
Κλεαρίστα Ἀριστάρχου Ἐπιδαυρία 
Ὀξυμένη τὸν υἱὸν Ἀσκλαπιῶι 
vacat 
Καλλικράτης Ἀριστέος Ἀργεῖος ἐποίει. 
 
 Tämän tyyppiset dedikaatiot ovat harvinaisia Asklepioksen kohdalla lukuun ottamatta 
ryhmää piirtokirjoituksia Epidauroksesta, joiden pystyttäjät lisäksi kutsuvat itseään 
epidauroslaisiksi, joten kyseessä on todennäköisesti Epidauroksen Asklepioksen 
kultissa suosittu tai muodikas piirtokirjoitusformula.
90
 Samaa formula esiintyy myös 





3. 2. 2. Anatomiset votiivit 
 
Anatomiset votiivilahjat eli jumalan parantaman tai parannusta kaipaavan ruumiinosan 
jäljitelmät olivat luonnollisesti suosittuja Asklepioksen kultissa. Ajatuksena ehkä oli, 
että jumala sai symbolisesti omistukseensa parantamansa ruumiinjäsenen. Anatomiset 
votiiviesineet kuvasivat yleensä terveitä jäseniä, joten niistä ei voi päätellä, minkä 
vaivan parantamiseksi ne oli annettu. Osa anatomisista votiiveista saattoi myös kuvastaa 
jotain vähemmän konkreettista toivetta; rinnat ja kohdut toivetta lapsista tai torsot 
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hyvästä yleiskunnosta. Kreikassa anatomiset votiivit olivat erityisen suosittuja 400-
luvun eKr. lopulta 200-luvulle jKr., mikä osuu yhteen Asklepioksen kultin suosion 
kanssa. Anatomiset votiivit olivat useimmiten kiveä tai metallia. Savi ei ollut 
materiaalina yhtä suosittu kuin itaalisella alueella. Poikkeuksen tekee kuitenkin Korintin 
Asklepioksen ja Apollonin kultti, johon liittyvät anatomiset votiivit ovat terrakottaa. 
Todennäköisesti myös puuta ja vahaa käytettiin. Anatomiset votiivit olivat suosittuja 
molempien sukupuolten keskuudessa ja kaikissa sosiaaliluokissa, eivätkä ne olleet 
ylellisyysesineitä ehkä marmorisia anatomisia votiiveja lukuun ottamatta. Yleisimpiä 
ruumiinosia olivat silmät, raajat, rinnat ja sukupuolielimet. Sisäelimien kuvaaminen oli 
harvinaista Kreikassa. Anatomisiin votiiveihin liittyi usein piirtokirjoitus, jotka 
kuitenkin ovat yleensä lyhyitä, sisältävät vähän informaatiota ja harvoin viittaavat 
varsinaiseen votiivilahjaan, kyseiseen ruumiinosaan tai vaivaan.
92
 Ainoan poikkeuksen 
tähän Asklepiokselle omistetuissa votiivipiirtokirjoituksissa tekee Epidauroksesta 
löydetty latinankielinen piirtokirjoitus, johon liittyy reliefi korvista: 
 
 
Kuva: B. Forsén, Griechische Gliederweihungen  
 
 Anatomisten votiivien suosio ajoittuu Italian alueella 300-luvun eKr. 
lopulta ensimmäiselle vuosisadalla jKr. Niiden suosio kuitenkin romahti 
selittämättömästi tasavallan lopulla Italiassa, mutta jatkui monin paikoin provinsseissa. 
Galliassa, Germaniassa ja Tonavan alueella anatomisten votiivien suosio saavutti 
huippunsa vasta keisariajalla. Siellä anatomisia votiiveja on löydetty etenkin 
parantavien lähteiden yhteydestä.
93
 Itaalisella alueella anatomiset votiivit olivat yleensä 
terrakottaa tai metallia, kun taas provinsseissa ne olivat yleensä puuta tai kiveä. 
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CIL III 7266 = CLE 866 = D 3853  
(Epidauros, varhainen keisariaika) 
Cutius has auris Gallus tibi voverat olim /  






Anatomisten votiivien yhtäkkinen suosio Roomassa oli ilmeisesti pitkälti Insula 
Tiberinan Asklepioksen kultin ansiota, vaikka esimerkiksi Comella asettaa tämän 
teorian kyseenalaiseksi ja painottaa anatomisten votiivien olleen käytössä Italian 
alueella jo aikaisemmin muissa kulteissa. Sen sijaan jotkut puhuvat suorastaan muoti-
ilmiöstä, sillä anatomisia votiiveja on löydetty pelkästään Keski-Italiasta yli sadalta 
kulttipaikalta. Asklepiokselle omistettuja anatomisia votiiveja on kuitenkin Italian 
alueelta löydetty vain Roomasta ja Fregellaesta. Molemmissa tapauksissa puhutaan 
votiivikätköstä, jossa yhdestä paikasta on löydetty satoja terrakottaisia votiiviesineitä. 
Vastaavia kätköjä ei Kreikasta tunneta Korinttia lukuun ottamatta. Suurimaksi osaksi 
Tiberin ja Fregellaen anatomiset votiivit esittivät jalkoja, käsiä, päitä tai kasvoja, 
miesten sukupuolielimiä ja kohtuja. Itaaliselta alueelta on löydetty anatomiset votiivit 
kuvaavat myös useimmin sisäelimiä kuin Kreikasta löydetyt ja, toisin kuin Kreikassa, 
itaalisella alueella anatomisiin votiiveihin ei yleensä liity piirtokirjoitusta. 
Piirtokirjoitukset anatomisten votiivien yhteydessä olivat vähän yleisempiä 
provinsseissa, mutta eivät kovinkaan informatiivisia; suurin osa koostuu vain 
lyhenteestä VSLM.
94
 Ainoastaan yksi Roomasta löydetty piirtokirjoitus viittaa de 
Cazanoven mukaan anatomiseen votiiviin. Siinä Neokhares kertoo parantuneensa 
pernakasvaimesta ja antaneensa kiitokseksi Asklepiokselle 'hopeisen votiiviesineen' 
δ (ε)ῖγμα ἀργ ύρεον. 
 
IGUR I 105 (Rooma, 150-200 jKr.) 
Ἀσκληπιῷ θε[ῷ] 
μ εγίστῳ [σ]ωτῆ[ρι] 
εὐε ρ [γ]έτῃ ὄνχο[ν] 
σπληνὸς σωθεὶς 
ἀ πὸ σῶν χιρῶν 
ο ὗ τόδε δ ῖγμα ἀρ- 
γ ύρεον εὐχαριστ[ή]- 
ρ ιον θεῷ Νεοχάρ[ης] 
[Σ]εβαστο[ῦ ἀπ]ελ[εύ]- 
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3. 2. 3. Hymnit 
 
Hymnit ovat ensimmäinen poikkeus sääntöön, että votiivipiirtokirjoitus ja -lahjat 
liittyvät aina toisiinsa, mutta ovat erilliset. Hymnit olivat tärkeä osa antiikin 
uskonnonharjoitusta ja kirjallisuudessa on säilynyt neljä hymniä Asklepiokselle: 
homeerinen hymni nro. 16 600-luvulta eKr., Pindaroksen pythian kisojen oodi nro. 3 
474 eKr., Herodaan (tai Herondaan) miimijambi nro. 4 200-luvulta eKr., sekä orfilainen 
hymni nro. 67 (tai nro. 66 joissain editioissa) hellenistiseltä ajalta. Hymni oli lähempänä 
rukousta kuin muu runous, mutta toisin kuin rukous se oli suunniteltu runomittainen 
kirjallinen teos ja tehty ilahduttamaan tai lepyttämään jumalaa. Tyypillisesti hymnit 
kertoivat jumalaan liittyvistä myyteistä ja jumalan urotöistä.
95
 Hymnejä dedikoitiin 
jumalille joko votiivilahjana tai sellaisen yhteydessä.  Hymnit oli tarkoitettu 
kunnianosoitukseksi ja kiitokseksi jumalalle siinä, missä veistokset tai temppelitkin.  
Piirtokirjoitushymneistä on toisinaan vaikea sanoa, olivatko yksityisluonteisia 
votiivilahjoja vai julkiseksi tarkoitettuja tekstejä. Todennäköisesti votiivilahjaksi 
annettuun hymniin kuului piirtokirjoituksen lisäksi hymniesityksiä. Asklepiokselle 
dedikoituja piirtokirjoitushymnejä on säilynyt 19. Piirtokirjoitukset on ajoitettu 
aikavälille n. 325 eKr.-200 jKr. Niistä kolme on Epidauroksen Asklepioksen 
kulttipaikalta, yksi eri versioina Erythraista, Dionista, Ateenasta ja Ptolemaista, kuusi 
Ateenasta, hymnipari Roomasta Esquilinuksen Asklepioksen pyhäköstä, yksi 
Pergamonin asklepieionista, yksi Lebenasta Kreetalta ja kaksi Deir el-Baharin 
temppelistä.
96
 Nämä hymnit ovat sisällöltään ja tarkoitukseltaan erilaiset. Ääripäissä 
ovat motiiveiltaan poliittinen Isyllos-hymni, laajaa suosiota saavuttanut Paean 
Erythraeus ja henkilökohtainen Diofantoksen hymni. 
 Isyllos-hymnin (IG IV
2
 1 128) ajoitus vaihtelee 325-270 eKr. Varsinainen 
hymni on piirtokirjoituksen neljäsosa, mutta myös muut osat ovat runomitassa ja 
kuuluvat kiinteästi hymniin. Piirtokirjoitus koostuu Isylloksen laatimasta pyhästä laista, 
tarinasta Apollon Maleataan kultin juurista Asklepioksen syntymyyttistä, tarinasta, 
miten Asklepios pelasti spartalaiset Filippos II:n hyökkäykseltä 338 eKr. ja sairaasta 
pojasta, siis todennäköisesti Isylloksesta itsestään, jonka Asklepios tapasi matkallaan 
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spartalaisten avuksi. Tarinat ovat todistus jumalan mahtavuudesta ja 
hyväntahtoisuudesta. Hymni tai piirtokirjoitus on vahvasti poliittinen: Isyllos 
tunnustautuu heti alussa aristokratian kannattajaksi ja selvästi pyrkii laillaan sekä 
ehdottamillaan kulttimenoilla lisäämään sen uskonnollis-poliittista valtaa. Isyllos haluaa 
myös yhdistää Asklepioksen ja Epidauroksen aristokraattiseen Spartaan ja vastustaa 
Filippos II:n pyrkimyksiä. Isylloksen tarkoitus on esitellä omia tekojaan sekä tuoda 
esille omaa ideologiaansa sekä suojella ja suosia Epidaurosta. Samalla tavalla poliittisia 
ja julkisia olivat Sarapion-monumentin (SEG 28:225) hymnit. Monumentti oli myös 
Plutarkhoksen ystävänä tunnetun Quintus Statius Sarapionin alun perin ilmeisesti 
khoregi-monumentiksi Asklepiokselle omistama monumentti, johon kuului ainakin 
kolme hymniä: Sofokleen hymni, filosofinen runoelma sekä kolmas paiaani, joka on 
liian fragmentaarinen tarkempaan analyysiin. Vuosien saatossa monumenttiin lisättiin 
uusia elementtejä ainakin kahdessa eri vaiheessa.
97
 Sofokleen hymnistä on lisäksi toinen 
piirtokirjoitus (IG II
2
 4510), joka on myös hyvin fragmentaarinen. Sen ajoitus vaihtelee 
ensimmäisen vuosisadan ja 200-luvun jKr. välillä. Furley ja Bremer uskovat, että 
kyseessä on nimenomaan kuuluisen tragediakirjailija Sofokleen sepittämä hymni 
Asklepiokselle vuonna 420 eKr., kun Asklepioksen kultti saapui Ateenaan.
98
 
 Hymnistä, joka tunnetaan nimellä Paean Erythraeus vanhimman tunnetun 
version mukaan, on säilynyt neljä lähes identtistä versiota: Erythraista 370 eKr., 
Egyptin Ptolemaista ensimmäiseltä vuosisadalta jKr., Makedonian Dionista 100-luvulta 
jKr. ja Ateenasta todennäköisesti ensimmäiseltä ja toiselta vuosisadalta jKr. Paean 
Erythraeus on vanhin hymneistä, vaikka Erythraissa se ei esiinny votiivilahjana vaan 
pyhän lain yhteydessä.
99
 Hymni nautti siis laajaa suosiota koko kreikkalaisessa 
maailmassa usean sadan vuoden ajan. Hymni on sisällöltään hyvin perinteinen ja 
tavallinen ja siinä ehkä juuri piilee sen suosion salaisuus. Ptolemaissa hymniin oli lisätty 
säkeistö Niilin ja Egyptin suojelemiseksi. Sisällöltään hyvin samankaltainen on 
Ateenasta löydetty Makedonikoksen hymni (rivit 11-22: IG II
2
 4473 ja rivit 1-10: SEG 
23:126.) ensimmäiseltä vuosisadalta eKr. Samaan kategoriaan kuuluu aamulaulu 
Asklepiokselle (IG II
2
 4533) 200-luvulta jKr. Sitä seuraavat hymni Hygieialle ja kaksi 
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 Diofantoksen hymni on ajoitettu n. 150 jKr. Hymni on ehdottomasti 
rukouksen omaisin ja henkilökohtaisin ja ikään kuin toinen ääripää ja vastakohta Paean 
Erythraeukselle tai Isylloksen hymnille. Diofantos työskenteli Ateenan Asklepioksen 
temppelin zakoroksena (ζάκορος) ja korosti hymnissään läheistä suhdettaan 
Asklepiokseen. Hän kärsi pahasta kihdistä (ποδάγρα) ja halusi Asklepiokselta apua. 
Diofantoksen hymnin kanssa samankaltaisia ovat lääkäri Nikomedeen hymnit (IGUR I 
102a-b/IG XIV 967a-b), jotka ovat ainoat Italian alueelta peräisin olevat hymnit. Ne on 
ajoitettu n. 150-200 jKr. ja ne oli todennäköisesti pystytetty yhtä aikaa Esquilinus-
kukkulan Asklepioksen temppelille kiitokseksi parantumisesta. Samantyyppinen on 
Aelius Aristideen hymni (IvP III 145) n. 176-181 jKr. Hymnin on todennäköisesti 
kirjoittanut kuuluisa ja Rooman keisarin hovissakin pidetty reetori Aelius Aristides, 
joka toimi Asklepioksen pappina kotikaupungissaan Smyrnassa. Käsitys perustuu 
Filostratoksen Aelius Aristideen elämänkertaan ja tekstin tyylilliseen analyysiin.
101
 
Hymnissä Asklepios ei ole pelastanut kertojaa vain sairauksilta vaan myös 
haaksirikolta. Kuten Diofantoksen hymni tämäkin on henkilökohtainen ja viittaa 
johonkin tiettyyn tapahtumaan sekä Asklepioksen ja kertojan henkilökohtaiseen 
suhteeseen.  
 Asklepioksen ja hymnin kirjoittajan henkilökohtaisesta suhteesta kertoo 
myös Soarkhoksen hymni (IC I XVII 21) Lebenasta Kreetalta ensimmäiseltä 
vuosisadalta eKr. Asklepios oli ilmestynyt ensin Soarkhoksen isälle ja suonut nyt 
suosiotaan tämän pojalle. Myös Deir El-Baharin hymnin (Deir El-Bahari 126, JJP suppl. 
IV 208) 100-luvulta jKr. kirjoittaja Athenodoros on kokenut jumalallisen ilmestymisen. 
Hymnin syntaksi on epäselvä ja siinä on paljon kirjoitusvirheitä. Kuten edellä esitellyt 
hymnit, Deir el-Baharin rukous on henkilökohtainen eikä tuskin ole mitään epäilystä, 
ettei Athenodoros olisi uskonut nähneensä Asklepiosta ja/tai Amenothestä rukoillessaan 
temppelissä. Hymni alkaa samoilla heksametrisäkeillä kuin piirtokirjoitus JJP suppl. 
100, joka on todennäköisesti myös hymni, mutta josta ei ole säilynyt juuri muuta. Łajtar 
esittää, että Athenodoros olisi valinnut tietoisesti tämän tunnetumman, ehkä temppelissä 
lauletun, hymnin alkusäkeet omaan hymniinsä.
102
 Näiden lisäksi Epidauroksesta on 
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löydetty fragmentaariset hymnit IG IV
2
 1 133 ja IG IV
2
 1 135 ja Ateenasta 
hymnifragmentit IG II
2
 4462 ja MDAI(A) 67 (1942) 49,71. 
 
3. 2. 4. Varia 
 
Oikeastaan taivas on vain rajana sille, mitä votiivilahjaksi saattoi antaa. Tämä käy hyvin 
ilmi Aleshiren kokoamista Ateenan Asklepioksen temppelin inventaarioluetteloista.
103
 
Todennäköisesti yleisin ja antajalle yksinkertaisin votiivilahja oli raha. Rahalahjoja ei 
kuitenkaan usein mainita epigrafisessa materiaalissa ehkä, koska sen antaminen oli niin 
tavallista ja lahjoittajat olivat usein vähävaraisia, joilla ei ollut varaa hankkia erikseen 
votiivilahjaa ja kaiverruttaa piirtokirjoitusta. Rahalahja mainitaan ainoastaan kolmessa 
Asklepiokselle omistetussa votiivipiirtokirjoituksessa ja niistäkin kahdessa se mainitaan 
muiden lahjojen yhteydessä. Kyseessä on joka kerta huomattava summa.
104
 Tavallaan 
vastakohtana rahalahjoille voidaan mainita erilaiset rakennus- ja korjaustyöt sekä 
alttarien pystyttämiset. Näiden toteuttaminen oli mahdollista ainoastaan harvoille 
varakkaille ja niihin liittyi yleensä aina piirtokirjoitus. Asklepiokselle omistettu 
rakennus- tai korjaustyö mainitaan 39 dedikaatiossa.
105
 Alttarin pystyttäminen 
mainitaan 20 dedikaatiossa.
106
 Jumalalle voitiin myös omistaa gladiaattorinäytös tai 
ateria. Eräs Demetrios taas on kustantanut Ateenan epidauria-juhliin liittyneiden 
rituaalien suorittamisen.
107
 Asklepiokselle annettiin votiivilahjaksi lähes loputon määrä 
erilaisia esineitä. Votiivipiirtokirjoituksissa mainitaan esimerkiksi: kynttiläjalat, peili, 
tripodi, hopeinen käärme, kuppi, kultainen kannu, kirjasto, koruja, maata ja 
mekanismilla toimiva kello (τὸ ὡρολόγιον σύν τῇ [μηχα]νοποιίᾳ).108 Yksikään 
votiivipiirtokirjoitus ei mainitse lääkärin instrumentteja, joiden tiedettiin olleen yleinen 
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votiivilahja Asklepiokselle. Lääkärin instrumentteja myös kuvattiin votiivireliefeissä. 
Lääkärit antoivat niitä kiitokseksi joko onnistuneesta sairaanhoidosta tai jäädessään 
eläkkeelle.
109
 Paroksella oli tapana, että vanhemmat dedikoivat Asklepiokselle ja 
Hygieialle puberteettiin tulleiden lastensa hiukset. Hiukset mainitaan erikseen kahdessa 
votiivipiirtokirjoituksessa.
110
 Toisen poikkeuksen sääntöön, että votiivipiirtokirjoitus ja 
-lahjat olivat toisistaan erilliset, tekevät Deir El-Baharin proskynema-piirtokirjoitukset. 
Proskynema oli egyptiläinen piirre, joka alkoi esiintyä kreikankielisissä 
piirtokirjoituksissa 100-luvulla eKr. Proskynemalla tarkoitetaan itse piirtokirjoitusta ja 





3. 3. Syitä votiivilahjan antamiseen 
 
3. 3. 1. Votiivilupauksiin liittyvät termit 
 
Syyt votiivilahjan dedikoimiseen voidaan jakaa kahteen: kiitos votiivilupauksen 
täyttämisestä tai toive jumalan suojeluksesta. Näitä on usein vaikea tai mahdotonta 
erottaa toisistaan pelkän piirtokirjoituksen pohjalta. Ensimmäiseen kategoriaan kuuluvat 
dedikaatiot voi tunnistaa votiivikäytäntöön liittyvistä termeistä, kuten εὐχήν (ἀνατίθημι) 
'pystyttää votiiviksi', εὐξάμενος 'votiivilupauksen vannoneena', κατ  εὐχήν 
'votiivilupauksen mukaisesti', votum solvere/reddere 'lunastaa/täyttää votiivilupaus', ex 
voto (suscepto) 'lunastetun votiivilupauksen vuoksi', tai kiitämiseen liittyvistä termeistä, 
kuten gratiam agens 'kiittäen', cum gratulatione 'kiitoksen kera', 
(εὐ)χαριστήριον/εὐχαριστία (ἀνατίθημι) 'pystyttää kiitoslahjaksi', εὐχαριστέω 'kiittää'. 
Yli neljäsosa Asklepiokselle omistetuista votiivipiirtokirjoituksista sisältää jonkun tai 
joitakin näistä termeistä. Niiden pystyttämisen syyksi voidaankin sanoa suhteellisen 
varmasti votiivilupauksen täyttäminen. Termi-(εὐ)χαριστήριον esiintyy Asklepiokselle 
omistetuissa votiivipiirtokirjoituksissa useammin, vajaassa kymmenessä prosentissa 
lähdemateriaalia, kuin muille jumalille omistetuissa dedikaatioissa. Termi esiintyy 
ensimmäistä kertaa kirjallisuudessa vasta 400-luvulla eKr. ja sen käyttö yleistyi vasta 
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hellenistisellä ajalla. Termi sisältää hellenistiselle uskonnolle ja sille tyypillisille 
soteriologisille kulteille tyypillisen alamaisuuden ajatuksen, mikä ilmenee Asklepioksen 
kultissa hellenistisellä ajalla. Toisaalta termin runsaaseen esiintymiseen Asklepiokselle 
omistetuissa dedikaatioissa täytyy olla muitakin syitä. Parantuminen on niin 
konkreettinen hyöty ja sairaus asia, jonka edessä ihminen kokee olevansa voimaton, että 
dedikaatioissa haluttiin korostaa tästä johtuvaa kiitollisuutta.
112
 Sen sijaan 
lähdemateriaalissa huomattavasti harvinaisemmat donum dare tai δῶρον ἀνατίθημι 
voisivat viitata kakkoskategoriaan. Suppean lähdemateriaalin ja laajemman tutkimuksen 
puutteessa teoriaan on kuitenkin suhtauduttava varauksella. Kreikankielisissä 
piirtokirjoituksissa ilman objektia esiintyvä ἀνατίθημι oli yleisin tapa ilmaista 
dedikoimista eikä siitä voi päätellä, onko dedikoiminen tapahtunut ennen vai jälkeen 
jumalalta saadun avun tai suosionosoituksen.  
 
3. 3. 2. Pro salute 
 
Pro salute-piirtokirjoitukset kuuluvat molempiin kategorioihin, sillä ne esiintyvät joskus 
em. votiivikäytäntöön liittyvien termien kanssa ja joskus viittaavat tulevaan 
suojeluun.
113
 Ne on tarkoitettu oman tai läheisten terveyden ja turvallisuuden 
takaamiseksi tai kiitokseksi siitä. Pro salute-ilmaisu tuli erityisen suosituksi 
parannuskulteissa. Salus-käsite, joka sisältää terveyden, pelastuksen ja menestyksen 
merkityksiä, sai myös myöhemmin soteriologisia piirteitä. Pro salute-ilmaisu esiintyi 
alun perin poliittisessa kontekstissa pro salute imperatoris-ilmaisuna 'keisarin saluksen 
puolesta' tai muuten alemmassa sosiaalisessa asemassa olevan ylemmässä sosiaalisessa 
asemessa olevan saluksen puolesta pystyttämänä.  Asklepiokselle omistettuja pro salute 
imperatoris-piirtokirjoituksia on kuusitoista.
114
 Lisäksi tunnetaan kolme Asklepiokselle 
omistettua dedikaatiota, joista kaksi on pystytetty in honorem domus divinae 
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'keisarihuoneen kunniaksi' ja yksi pro incolumitate domus divinae et praesidis sui 
'keisarihuoneen vahingoittumattomuuden ja sen turvallisuuden puolesta'. Näistä kaksi 
on yksityishenkilöiden pystyttämiä ja yksi Philippopoliksessa olevien legioonalaisten 
paikalliselle Asklepios Zimidrenukselle omistama piirtokirjoitus.
115
 Edellä mainitut 




 Yleisempää Asklepiokselle omistettujen votiivipiirtokirjoitusten kohdalle 
on kuitenkin läheisten tai oman hyvinvoinnin turvaaminen: pro salute sua et suorum 
'itsensä ja omiensa puolesta' tai pro salute coniugis et liberorum/filii/filiae 'vaimon ja 
lasten puolesta'. Joskus terveyttä toivottiin myös muille kuin perheenjäsenille: pro 
salute alae 'joukko-osaston terveyden/pelastuksen puolesta', pro alumna 'holhokin 
terveyden/pelastuksen puolesta' tai pro salute...L(uci) Iuli Helicis medici qui curam mei 
diligenter egit 'minua hyvin hoitaneen lääkärin terveyden/pelastuksen puolesta'.
117
 Pro 
salute-ilmaisu esiintyy noin kahdeksassa prosentissa Asklepiokselle omistetuista 
dedikaatioista, mikä on suuri osuus verrattuna muille jumalille omistettuihin 
dedikaatioihin. Pro salute-ilmaisu kreikankieliseksi vastineeksi mainitaan usein ὑπέρ τε 
τῆς σωτηρίας καὶ ὑγείας 'pelastuksen ja terveyden puolesta', joka on oikeastaan käännös 
latinankielisestä pro salute-ilmaisusta. Se osoittaa salus-käsitteen moniulotteisuuden ja 
myöhäisemmän yhteyden soteriologisiin kultteihin. Ὑπέρ τε τῆς σωτηρίας (καὶ ὑγείας) 
esiintyy kahdeksassa Asklepiokselle omistetuissa votiivipiirtokirjoituksissa, joiden 
taustalla on hellenistiseltä ajalta lähtien Asklepioksen kultin saamat soteriologiset 
piirteet. Kolme piirtokirjoituksista on itäisen limeksen alueelta roomalaisajalta ja muut 
nykyisen Turkin, Lyydian, Troaksen, Pergamonin ja Bithynian, alueelta hellenistiseltä 
ajalta, mikä ei ole yllättävää, sillä soteriologisuus oli tyypillistä alueen uskonnolliselle 
mentaliteetille ja levisi sieltä länteen.
118
 Lisäksi Kos-saarelta tunnetaan "korkeimmille 
jumalille", Hera Uranialle, Asklepiokselle ja Hygieialle omistettu piirtokirjoitus, joka on 
pystytetty ὑπὲρ σωτηρίας τῆς πόλεως 'kaupungin pelastuksen puolesta'.119  
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3. 3. 3. Ὑπέρ-rakenne 
 
Kreikankielisissä votiivipiirtokirjoituksissa esiintyvää hyvin yleistä ὑπέρ+genetiivi-
rakennetta on vaikea kategorisoida. Onko dedikaatio tehty jonkun toisen nimissä (tämän 
ollessa estynyt) vai, onko kyseessä ollut pro salute-tyyppinen läheisten hyvinvointiin 
tähtäävä votiivilupaus? Ilmaisu tuli yhä suositummaksi hellenistiseltä ajalta lähtien 
erityisesti parannuskontekstissa ja esiintyy noin 7-8 prosentissa Asklepiokselle 
omistetuista votiivipiirtokirjoituksista. Suhdeluku on siis sama kuin pro salute-
rakenteen osuus latinankielisissä dedikaatioissa. Parker tulkitsee ὑπέρ-preposition 
merkityksen varovasti 'puolesta, sijasta, asemesta'.
120
 Lähdemateriaalin perusteella sillä 
täytyy kuitenkin olla ainakin Asklepiokselle omistettujen votiivipiirtokirjoitusten 
kohdalla laajempi merkitys. Ὑπέρ+genetiivi sisältää ajatuksen kyseessä olevien 
henkilöiden hyvinvoinnista tai terveydestä. Yleisin tapaus on lapsen tai lasten puolesta 
tehty dedikaatio. Myös puolison puolesta tehtyjä dedikaatioita on useita. 
Myöhäisemmissä votiivipiirtokirjoituksissa dedikoija varmisti myös oman 
osallisuutensa dedikaatioon ilmaisulla ὑπὲρ ἑαυτοῦ/ἑαυτῆς 'itsensä puolesta'.121 Koko 
votiivilupaus saatettiin myös tehdä alusta loppuun jonkun toisen hyvinvoinnin 
takaamiseksi. Ateenalainen Praksias oli tehnyt votiivilupauksen vaimonsa silmien 
paranemisen puolesta. Praksiaan votiivilahja, johon liittyy mm. anatominen votiivi 





Epidauroslainen Epainos taas on antanut vaimonsa Artistiksen muotokuvan 
votiivilahjaksi Asklepiokselle "tehtyään votiivilupauksen vaimonsa puolesta" 
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 esimerkiksi: IG II² 4772. IG II² 4446. IGBulg III 1 1221. IGBulg III 1 1303. ID 226. ID 2264. ID 
2387. IvP III 78. 
 
IG II² 4372 (Ateena, 350-300 eKr.)  








Ἄριστιν...τὴν ἑαυτοῦ γυ[ναῖ]κα εὐξάμενος ὑπὲρ αὐτ ῆ[ς].122 Paralleeli vaimon puolesta 
Asklepiokselle tehdystä votiivilupauksesta löytyy yllättäen Kallimakhoksen 
epigrammista nro. 55 (tai 54), jossa Akeson sanoo: "Tiedä, että sinulle on maksettu 
velka, Asklepios, jonka Akeson oli velkaa vannottuaan votiivilupauksen vaimonsa 
Demodikeen puolesta. Mutta jos unohtaisit ja vaatisit sitä uudestaan, taulu (πίναξ) sanoo 
antavansa todistuksen". Huomion arvoisia ovat myös vanhempien poikiensa puolesta 
tekemät dedikaatiot Parokselta, jossa vanhemmat dedikoivat puberteettiin tulleiden 
lastensa hiukset Asklepiokselle, joka toimi Paroksella erityisesti nuorison suojelijana.
123
  
 Ὑπέρ+genetiivi-rakenne esiintyy lähdemateriaalissa kolme kertaa myös 
puhtaasti merkityksessä 'vuoksi'. Nimetön pystyttäjä on dedikoinut Asklepiokselle 
votiivilahjan 'paiseen vuoksi' joko parantaakseen sen tai parannuttuaan siitä. 
 




Sana-φθόη esiintyy myös toisessa Asklepiokselle omistetussa 
votiivipiirtokirjoituksessa.
124
 Lisäksi rakenne esiintyy samassa merkityksessä 
(täydennyksestä riippuen) traakialaisessa piirtokirjoituksessa [ὑπὲρ τῆς] μανίας 
ἀνέ [θηκα] 'hulluuden vuoksi' sekä piirtokirjoituksessa Efesoksesta [ὑ]πὲρ κεφαλῆς 
θεραπείας καὶ ὀμμάτων βλέψ[ε]/ως 'pään parantamisen ja silmien näkökyvyn vuoksi'.125 
Latinan pro-prepositiota on käytetty samaan tapaan ja samassa merkityksessä kahdessa 
Asklepiokselle omistetussa votiivipiirtokirjoituksessa.
 
Toisessa menestyksen (tai tässä 





CIL III 7899 = D 3849 = IDR III 2 158  (Sarmizegetusa, ajoittamaton) 
[Aesculapio] / [et Hygiae] / Q(uintus) Axius Ae/lianus Iuni/or votum pro / patris 
inco/lumitate suscep/tum cum gratula/tione libens sol/vit Ioni Ionius  
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XII 5 170. IG XII 5 171. IG XII 5 172. IG XII 5 173. IG XII 5 176. IG XII 5 1021. Paros: luku 2. 2., 3. 2. 
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 SEG 43:661 (Rooma). 
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3. 3. 4. Muut prepositio- ja postpositioilmaisut 
 
Pro- ja ὑπὲρ-prepositioiden lisäksi syytä dedikaatioon voidaan ilmaista prepositioilla ἐκ 
tai ex, latinassa prepositiolla ob ja postpositiolla causa sekä kreikassa prepositiolla 
ἕνεκα. Ἐκ- ja ex-prepositioita käytettiin yleisimmin ἐκ χρησμοῦ, ex viso-, ex 
iusso/iussu- ja ex somno-ilmaisuissa, joihin palataan myöhemmin tässä tutkielmassa, 
sekä tietenkin ex voto-ilmaisussa, mutta se esiintyy myös näiden lisäksi esimerkiksi 
dedikaatiossa, jossa Asklepiosta kiitetään papukaupan menestyksestä ex permissu 
eorum negotiationis fabariae tai ennustuksesta ἐκ προνοίας τοῦ θεοῦ [ἀνέ]σ [τ]ησεν.127 
Ob-rakenne esiintyy esimerkiksi dedikaatioissa, joissa kiitetään Asklepiosta terveyden 
palauttamisesta ob resti[tutam sibi valitudinem] ja menestyksestä ob processus suos.
 128
 
Causa-postpositio ei esiinny kuin Leptis Magnassa kaksikielisessä dedikaatiossa, jossa 
dedikaatio on pystytetty muun muassa ihmeteon vuoksi aretes causa. Sama ilmaisu 
esiintyy kreikaksi ἀρετῆς ἕνεκεν Augusta Traianassa Traakiassa.129 
 




Yksilöllinen syy dedikaatiolle mainitaan 62 votiivipiirtokirjoituksessa.
130
 33 eli noin 
puolet näistä liittyy parantumiseen. Noin puolessa näistä mainitaan vaiva, jonka 
Asklepios on parantanut, kun taas puolessa sairautta ei määritellä tarkemmin vaan niissä 
vain ilmaistaan Asklepioksen parantaneen dedikoijan: Aesculap(io) / et Hygiae / pro 
salute Iuniae / Cyrillae quod a / longa infirmita/te virtute aqua/rum numinis sui / 
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revocaverunt, Escolapio (!) / et Hygiae quo/rum ope adver/sae valetudines / 
propelluntur tai σοί, Παιῆον ἄναξ Ἀσκληπιέ, τήνδ  ἀνέθηκεν / εὐξάμενος <σ>τήλην 
λαϊνέην ὁ Βάλης, / νούσου ἐπεὶ μ  ἀκέσω βαρυαλγέος,  Ἀσκληπιῷ / Σωτῆρι Μαρκί/α 
θεραπευθεῖ/σα εὐχήν.131 Viidessätoista piirtokirjoituksessa mainitaan sairaus tai 
ruumiinosa, jonka Asklepios on parantanut. Neljässä tapauksessa kyseessä on silmät.
 132
 
Myös korvien ja paiseiden parantaminen mainitaan kahdesti.
133
 Näiden lisäksi 
ruumiinosista mainitaan sormi, olkapää, pää, turvonneet imusolmukkeet, kihti jaloissa ja 
kasvain pernassa sekä sairauksista yskä ja hulluus (μανία).134 Ainoastaan yhteen 
tiedetään varmasti liittyneen anatominen votiivilahja, kun taas kahdessa mainitaan, että 
votiivilahjaksi on annettu jotain aivan muuta. Parannetun ruumiinosan mainitsemisen 
votiivipiirtokirjoituksessa ja votiivilahjaksi annetun anatomisen votiiviesineen välillä ei 
vaikuta olevan mitään yhteyttä.  Anatominen votiivilahja ja piirtokirjoitus, jossa 
mainitaan jonkin ruumiinosan parantuminen, viestittävät samaa: Asklepios on 
parantanut tämän ruumiinosan, tässä votiivilahja ja/tai piirtokirjoitus osoitukseksi hänen 
mahdistaan ja kiitokseksi parantumisesta. Niiden käyttäminen yhdessä olisi ollut turhaa 
toistoa. Yhteistä näille votiivipiirtokirjoituksille on se, että jokaisessa tapauksessa 
votiivilahja ja siihen liittyvät piirtokirjoitus on annettu vasta sairauden parannuttua, ei 
sen parantamisen toivossa. Suhteessa latinankielisiä ja kreikankielisiä piirtokirjoituksia, 




Asklepios saattoi myös pelastaa vaarasta. Neljässätoista piirtokirjoituksessa pystyttäjä 
ilmoittaa olevansa σωθείς tai σωθεῖσα 'pelastettu'. Neljässä tapauksessa Asklepios on 
pelastanut sairaudelta (ἐκ νόσου) ja kolmessa on mahdotonta sanoa, onko kyseessä ollut 
sairaus vai jonkin muu vaara.
135
 Tämä jättää jäljelle seitsemän piirtokirjoitusta, jotka on 
pystytetty vaarasta pelastumisen vuoksi. Tavanomainen tapa oli ilmaista asia 
σωθείς/σωθεῖσα ἐκ μεγάλου κινδύνου, mutta ilmaisu tai sen variantteja esiintyy vain 
kolmessa Asklepiokselle omistetussa votiivipiirtokirjoituksessa ja niistäkin yhdessä 
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 Sen sijaan yksityiskohtaisempia ja yksilöllisempiä 
pelastumisia on enemmän. Asklepios oli pelastanut vaununajajan putoavilta kiviltä tai 
ehkä kaatuneelta kivikuormalta. Piirtokirjoitus ja siihen liittyvä votiivireliefi, jossa 
kerrotaan kuvin sama tarina, ovat nähtävissä Ateenan Akropolis-museossa: 
 
IG II² 4356, CEG II 764
137
 (Ateena, 400-350 eKr.) 
_ _ _ ειε κανδ _ _ _ 
[έκ μεγάλ]ων πέτρων Ἡγεμόνο[ς γεγαώς] 
Ἀν[τιμέδω]ν σωθές δε Ἀσκληπιέ, το[ῦτο ἀνέθηκεν] 
σοι [καλό]ν ἐσ τέμενος· τῶι δίδο ε[ῦτυχιαν] 
 
 
Kuva: Nikolaos Kaltsas. Sculpture in the National Archaeological Museum 
 
Pelastuminen merihädästä tai turvallisen merimatkan toivominen Asklepiokselta oli 
yleistä. Kuuluisin näistä on todennäköisesti Aelius Aristideen votiivihymni 




IvP III 145 rivit 3-10 (Pergamon, 176-181 jKr.) 
 [εἰν ἁλὶ δὲ πρόφρων μου] κήδεαι οὐδ  ἐσ[οραῖς με] 
  [δεινὰ βιαζόμενον] πήμασι λευγαλ[έοις], 
 [ἀλλ  ἀδεῶς μὲν πέμψας], ὅτε πλώοντά με Δ[ήλωι] 
  [ἴσχες ἅμ   ἰγαῖον τ  οἶδ]μα καταστόρεσας, 
[ῥύσαο δ  αὖ ναυηγό]ν, ὅτε στροφάλιγγι βαρεί[ηι] 
  [κῦμα τρόπει μι]κρῆι, στῆσας ὑφ  ἡμετέρηι, 
[πρήυνας δ  ἀνέ]μους, ὅτ  ἐπ  ἄνδρασι μαίνετ  ἀ[ήτης] 
  [αἰνὴν ἀμ]φ  αὐτοῖς αἶσαν ἄγων θανάτου. 
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Merellä suojelet auliisti minua ja huolehdit, etten joutuisi 
kurjiin ja kauheisiin onnettomuuksiin, vaan turvallisesti 
johdatat minua purjehtivaa, ja tyynnytettyäsi Aigeian meren 
ankkuroit laivamme Delokselle. Pelastit taas haaksirikolta, 
kun pidit villin ja pyörteisen meren veneeni kölin alla. 
Tyynnytit tuulet niiden raivotessa miehiä vastaan ja 
ajaessa heidän päälleen kuoleman kauheaa kohtaloa. 
 
Asklepiokselta toivottiin suojelua merimatkalle tai sitä oli saatu verrattain usein. Aelius 
Aristideen lisäksi ainakin neljässä votiivipiirtokirjoituksessa Asklepiosta kiitetään tai 




Jos Asklepiokselle omistetuista votiivipiirtokirjoituksista pelastumisesta ja 
merimatkojen turvaamisesta kertovat olivat yksinomaan kreikkalaisia, niin Asklepiosta 
menestyksestä liike-elämässä, virkauralla tai sosiaalisessa kipuamisessa kiittävät 
piirtokirjoitukset ovat lähes yksin omaan latinankielisiä. Asklepiokselle on muun 
muassa dedikoitu veistos ediilin viran kunniaksi, votiivilahjoja (taistelu)menestyksestä 
tai virkatehtävistä kiitokseksi. Titus Iulius Genesiacus ja Caecilia Balbilla kiittävät 
Asklepiosta ja Hygieiaa papukauppansa menestyksestä (ex permissu eorum 
negotiationis fabariae gratias agentes) antamalla heille kaksi kynttiläjalkaa, jotka 
esittävät satyyriä ja ilmeisesti amatsoni Antiopeiaa.  
 
CIL VI 18 (Rooma, ajoittamaton) 
Domino Aesculapio / et Hygiae ex permissu / eorum negotiationis / fabariae gratias / 
agentes numini / et aratis eorum / T(itus) Iulius Genesia/cus et Caecilia / Balbilla 
ceri/olaria duo Satu/ri et Antiotes / libentes donum / dederunt  
 
Votiivipiirtokirjoituksissa kerrottujen syiden lisäksi on mainittava, että jumalan 
kunnioittaminen oli aina vähintääkin toissijaisena motiivina dedikaatiolle, sillä jumalan 
ihmeteoista tai ihmeparannuksista kertominen piirtokirjoituksessa lisäsi jumalan 
uskottavuutta ja kunnioitusta, mikä taas ilahdutti jumalaa ja lisäsi toivoa siitä, että 
jumala olisi dedikaation pystyttäjälle suopea tulevaisuudessakin.  
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4. 1. Syntymä, elämä ja kuolema (Liite 3) 
 
Asklepioksen hahmo on jaettava kahteen eri Asklepiokseen: Homeroksen 
parantajaheerokseen ja myöhempään panhelleeniseen jumalaan. Asklepios mainitaan 
ensimmäisen kerran antiikin kirjallisessa korpuksessa Homeroksen Iliaassa Troijan 
sotaan osallistuneiden trikkalaisten veljesten Podaleirioksen ja Makhaonin isänä. Tiedot 
heeros Asklepioksesta ovat kuitenkin hatarat. Jo Homeroksella Asklepioksen sanotaan 
olevan parantaja tai lääkäri (ἰητήρ) ja, vaikka parantaminen tai sotavammojen hoito ei 
ollut tavaton taito Homeroksen heerosten keskuudessa, Asklepios on ainoa, joka saa 
tämän attribuutin. Myös Asklepioksen ja kentauri Kheironin yhteyteen viitataan jo 
Iliaassa.
140
  Iliaasta käy kuitenkin selvästi ilmi, että Homeroksen (700-600-luku eKr.) ja 
vielä myöhemmin Pindaroksen (n. 522-443 eKr.) aikaan Asklepios oli pikemmin 
parantaja-heeros ja paikallinen suojelushenki kuin varsinainen jumala.
 141
 Varsinaisena 
jumalana Asklepiosta aletaan pitää 400-luvun lopulla eKr., mikä osuu ajallisesti yhteen 




 Asklepioksen syntymyytistä on useita versioita, joista yleisimmän kertovat 
laajimmin Pindaros ja Ovidius. Pindaroksen ja Ovidiuksen mukaan Asklepios oli 
thessalialaisen Koroniksen ja Apollonin poika. Apollodoroksen mukaan Asklepioksen 
äiti olisi ollut messenialainen Arsinoë ja Asklepios syntyi Messeniassa. Myös Pausanias 
viittaa messenialaiseen syntymyyttiin. Lisäksi Pausanias kertoo, että joidenkin mukaan 
Asklepios syntyi Epidauroksessa. Myös Isylloksen hymnissä kerrotaan Asklepioksen 
syntyneen Epidauroksessa. Isyllos kertoo myös Asklepioksen äidin olleen Aigla.
143
 
Epidauroksen syntymyytti on todennäköisesti myöhempää perua ja liittyy siihen, miten 
Epidauros ja Asklepios liittyivät erottamatta ihmisten mielissä toisiinsa. Epidauroslaiset, 
kuten Isyllos hymnissään, myös todennäköisesti levittivät tietoisesti tätä myyttiversiota. 
Asklepioksen syntymä sijoitettiin myös Arkadiaan, jossa hänen hautansa myös 
kerrottiin sijaitsevan.
144
  Pindaros ja Ovidius kertovat, että Apollon lähetti korpin 
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 128. Pind. Pyth. 3. Ov. Met. 2,542-632; 15,531-536. Apoll. bibl. 3,10,3,5-4; 8-9. Hes. fr. 58. 





vakoilemaan raskaana olevaa Koronista, ja korppi kertoi nähneensä Koroniksen 
kuolevaisen miehen, Iskhyksen, kanssa. Pindaroksen mukaan tästä raivostuneena 
Apollon lähetti sisarensa Artemiin surmaamaan Koroniksen ja Ovidiuksen mukaan 
surmasi hänet itse mustasukkaisuuden puuskassaan. Apollon myös muutti huonoista 
uutisista kertoneen korpin, joka oli aiemmin ollut valkoinen, mustaksi. 
Äkkipikaisuuttaan katuva Apollon kuitenkin otti syntymättömän lapsen jo hautaroviolla 
olevan äidin kohdusta ja antoi kentauri Kheironille kasvatettavaksi. Kerrottiin myös, 
että koirat ja vuohet hoitivat ja imettivät vastasyntynyttä Asklepiosta, ja tästä syystä 
koirat olivat myöhemmin Asklepioksen pyhiä eläimiä. Kheiron opetti Asklepiokselle 
parantamisen taidon ja hänestä tuli niin hyvä lääkäri, että hän ei vain kyennyt 
parantamaan ihmisiä vaan myös herättämään kuolleet henkiin Apollodoroksen mukaan 
Atheneelta saamansa Gorgon veren avulla. Kuuluisin kuolleista heränneistä oli heeros 
Hippolytos ja Troizenissa olikin Asklepioksen ja Hippolytoksen yhteinen 
kulttipaikka.
145
 Hippolytoksen lisäksi Asklepioksen kerrottiin parantaneen Herakleen 
lonkan, Ifikleen Hydran pureman ja Filokteteen sekä herättäneen Tyndareoksen henkiin. 
Lisäksi hänet mainitaan yhtenä argonauteista ja Kalydonian villikarjun metsästäjistä.
146
 
Kuoleman voittaminen kuitenkin suututti Zeuksen, joka pelkäsi ihmisten saavat liikaa 
valtaa ja alkavan muistuttaa jumalia, jos he voisivat välttää kuoleman. Niinpä Zeus iski 




 Asklepioksen syntymyyttiin viitataan lähinnä säilyneissä 
piirtokirjoitushymneissä: Isylloksen hymnissä (IG IV
2
 1 128) sekä IG IV
2
 1 135:ssa, 
Paean Erythraeuksessa (IG II
2
 4509), Makedonikoksen hymnissä (IG II
2
 4473 (rivit 11-
22) ja SEG 23:126), Sofokleen hymnissä (IG II
2
 4510) Diofantoksen hymnissä (IG II
2
 
4514), aamulaulussa (IG II
2
 4533), Nikomedeen hymneissä (IGUR I 102a-b/IG XIV 
967a-b) ja Deir el-Baharin hymnissä( Deir El-Bahari 126, JJP suppl. IV 208).
148
 
Asklepioksen vanhemmat Koronis ja Apollon mainitaan näiden hymnien säilyneissä 
osissa.  IG IV
2
 1 133 ja Aelius Aristideen hymni (IvP III 145) ovat alusta ja Sarapion-
monumentti (SEG 28:225), IG II² 4462 sekä JJP suppl. 100 kokonaisuudessaan niin 
                                                                                                                                               
105-116. Lisäksi Riethmüller erottaa lisäksi paikalliset ja jokseenkin hämärän peittoon jäävät 
lakonialaiset, doorilaiset, fokislaiset ja boiotialaiset myyttiversiot, jotka eivät ole tämän tutkielman 
kannalta merkityksellisiä. Edelstein 1945, vol. II 3. 
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fragmentaarisia, ettei mahdollisia mainintoja vanhemmista ole säilynyt, on kuitenkin 
hyvin todennäköistä, että Koronis ja Apollon mainittiin niissäkin, sillä kyseessä oli 
vakiintunut käytäntö hymneissä. Syynä tähän on toisaalta jumalten hierarkia ja toisaalta 
tapa identifioida ihmisiä, tai tässä tapauksessa jumalia, heidän perhesuhteidensa kautta. 
Asklepiokselle ja Apollonille yhdessä omistettuja dedikaatioita on paljon. Tämä on 
tietenkin luonnollista, sillä Apollon oli Asklepioksen myyttinen isä ja jumalia palvottiin 
useilla kulttipaikoilla rinnakkain. Etenkin Epidauroksesta, jossa oli Apollon Maleataan 
kultti, molemmille jumalille omistettuja votiivipiirtokirjoituksia on paljon, noin 
neljäsosa kaikista Asklepiokselle omistetuista votiivipiirtokirjoituksista. Tapa dedikoida 
votiivilahja yhteisesti Asklepiokselle ja Apollonille yleistyi ilmeisesti 300-luvulla eKr., 
sillä sitä varhaisemmissa votiivipiirtokirjoituksissa jumalat eivät esiinny yhdessä. Syytä 
tähän voi vain arvailla. 300-luvulle eKr. sijoittuu Epidauroksen lopullinen nousu 
panhelleeniseksi kulttipaikaksi. Lännessä latinankielisillä alueilla Asklepios ja Apollon 
eivät vaikuta kuuluneen yhtä tiiviisti yhteen. Vaikka molemmille Asklepiokselle ja 
Apollonille omistettuja votiivipiirtokirjoituksia onkin suhteessa suurin piirtein yhtä 
paljon kuin kreikankielisiä, kyseisten jumalten kanssa esiintyy koko joukko muita 
jumalia ja jumaluuksia. Ainoastaan kolmessa tapauksessa Asklepios ja Apollon 
esiintyvät kahden (tai Hygieian kanssa).
149
 Ehkä lännessä Asklepios itsenäisempi 
jumaluus tai Asklepioksen syntymämyytti, joka ei kuulunut antiikin ajan 
suosikkimyytteihin, ei ollut niin laajasti tunnettu. Kenties samasta syystä Asklepioksen 
äiti Koronis esiintyy hymnien ulkopuolella vain kerran keisariaikaisessa 
votiivipiirtokirjoituksessa Pergamonista ja mahdollisesti fragmentaarisessa 
dedikaatiossa Antiumista, joka oli keskeinen paikka Asklepioksen tuomisessa 
Roomaan.
150
 Esimerkiksi verrattuna Letoon, joka esiintyy usein poikansa rinnalla 
piirtokirjoituksissa, Koronis vaikutti olleen lähinnä kirjallinen hahmo. 
 Asklepioksen isovanhemmista Koroniksen isä, Flegyas, ja Apollonin äiti, 
Leto mainitaan myös hymneissä. Flegyaan mainitsevat Isyllos, Paean Erythraeus, 
Sofokleen hymni ja Nikomedeen hymnit. Furley ja Bremer uskovat, että Paean 
Erythraeuksen Ateenan, Dionin ja Ptolemaiksen versioista puuttuvat sanat ἐν γᾶι τᾶι 
Φλεγυείαι 'Flegyaan maassa', koska Asklepioksen kultti oli tuotu Epidauroksesta ja näin 
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ollen ateenalaiset eivät halunneet korostaa thessalialaista syntymyyttiä.
151
 Leto 
mainitaan Isylloksen hymnissä, Paean Erythraeuksessa, Makedonikoksen sekä 
Diofantoksen hymneissä sekä aamulaulussa. Leto esiintyy Asklepioksen ja Apollonin 
sekä Artemiin rinnalla niin ikään yhdessä votiivipiirtokirjoituksessa Apollonin ja 
Artemiin kotisaarella Deloksella.
152
 Zeuksen mainitsevat Isyllos ja Makedonikos. Muut 
ehkä olettavat, että Zeus Apollonin isänä on niin itsestään selvyys, ettei sitä ole syytä 
erikseen mainita. Koroniksen, jonka nimi Isylloksen mukaan oli Aigla, äidin, 
Kleofeman, mainitsee ainoastaan Isyllos, mikä itse asiassa on ainoa maininta 
Koroniksen/Aiglan äidistä. On vaikea sanoa, mihin Isylloksen käsitys perustuu. Isyllos 
tuntuu muutenkin luoneen oman syntymyytin tai on ainakin säilyneistä lähteistä 
ensimmäinen, jonka mukaan Asklepios olisi syntynyt Epidauroksessa Aigla-nimiselle 
äidille.  
 Asklepioksen syntymämyyttiin liittyi myös Apollonin kaksoissisar 
Artemis. Asklepiokselle ja Artemiille omistettuja dedikaatioita on viisi ja 
Asklepiokselle ja Dianalle omistettuja neljä.
153
 Näistä kaksi perustuu mahdollisesti 
Asklepioksen, Apollonin ja Artemiin/Dianan sukulaisuussuhteeseen: 
 
ID 2387 (Delos, ajoittamaton) 
Ἀ[σ]κληπιῶι καὶ Ὑγιείαι καὶ Ἀπ[ό]λλωνι καὶ Λητοῖ 
καὶ Ἀρτέμιδι Ἀγροτέραι καὶ θεοῖς συμβώμοις 
καὶ συννάοις πᾶσι καὶ πά[σ]αις, Δάμων Πάτρωνος 
Ἀθηναῖος ὑπὲρ ἑαυτοῦ καὶ τῶν τέκνων καὶ ὑπαρ- 
χόντων, χαριστήρια. 
 
CIL III 986 = IDR III 5 1 20 = D 3848 (Daakia, Alba Iulia / Apulum 180 jKr.) 
Auribus Aesc[u]/lapi(i) et Hygiae / et Apolloni et / Dianae C(ai) Iu/lii Dius Far/nax 
Irenicus / fratres Aug(ustales) / munic(ipii) Aur(eli) Ap(u)li / p(ro) s(alute) s(ua) 
p(osuerunt) Pr(a)es(ente) / II et Condi(ano) co(n)s(ulibus)  
 
Deloslaisessa votiivipiirtokirjoituksessa jumalat on jaoteltu Asklepiokseen ja Hygieiaan 
sekä Deloksen tärkeimpiin jumaliin Apolloniin, Letoon ja Artemikseen. Apollon on 
ikään kuin jumalia yhdistävänä tekijänä keskimmäisenä. Samalla tavalla Apulumin 
dedikaatiossa Asklepios ja Hygieia sekä Apollon ja Diana on ryhmitelty pareiksi. 
Apulumin dedikaatiossa ryhmittely näkyy myös valituissa sijamuodoissa: Asklepios ja 
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Hygieia ovat genetiivissä, sillä nimenomaan heidät tunnetaan "kuulevina jumalina", ja 
Apollon ja Diana datiivissa.
154
 Kolmessa piirtokirjoituksessa taas Asklepioksen ja 
Artemiin ohella mainitaan suuri joukko muitakin jumaluuksia, joten on vaikea sanoa, 
onko Asklepioksen ja Artemiin välille ajateltu jokin tietty yhteys.
155
 Sen sijaan 
Asklepios ja Artemis/Diana esiintyvät yhdessä ilman selkeää yhdistävää tekijää eli 
Apollonia neljässä votiivipiirtokirjoituksessa.
156
 Artemiin tai Dianan voi kuitenkin 
yhdistää Asklepiokseen myös toista kautta. Artemis ja Diana nimittäin yhdistettiin 
hedelmällisyyteen ja synnyttävien naisten suojeluun, missä hänen ja Asklepioksen 
toimintakentät kohtaavat.  Tiedetään, että Epidauroksessa palvottiin myös Artemista ja 
kaksi näistä piirtokirjoituksista tuleekin juuri sieltä. Italiassa lapsia toivovat ja 
synnyttävät naiset olivat erityisesti Diana Nemorensiksen suojeluksessa. Dianan 
kulttipaikalta Nemi-järven rannalta on löytynyt anatomisia votiiviesineitä ja sinne tultiin 
pyytämään apua Roomasta asti.
157
 
 Muita Asklepioksen syntymään yhdistettyjä myyttisiä hahmoja ovat 
Moirat eli kohtalottaret, kentauri Kheiron ja synnytyksen jumalatar(et) Eileithyia(t). 
Heidänkin osaltaan on turvauduttava lähes ainoastaan hymneihin. Sekä Isyllos että IG 
IV
2
 1 133 mainitsevat Moirat. Isylloksen mukaan Moirat auttoivat Asklepioksen 
synnytyksessä ja IG IV
2
 1 133 mukaan Asklepioksella on Μοιράων σθένος ' 
kohtalottarien valta', sillä, kuten kohtalottarilla, Asklepioksella oli taito herättää kuolleet 
henkiin eli hallita kohtaloa. Epidauroksesta tunnetaan 300-luvulta eKr. dedikaatio, joka 
on mahdollisesti omistettu Asklepioksen ja Apollonin ohella Lakhesikselle, yhdelle 
kohtalottarista.
158
 Lakhesis on kohtalottarista se, joka mittasi elämän pituuden. Ehkä 
myös hänelle kuului kiitos, jos elämä oli pidentynyt parantumisen kautta. Kentauri 
Kheiron, joka opetti Asklepiokselle parannustaidon, mainitaan Makedonikoksen 
hymnissä sekä 300-luvulta eKr. thessalialaisessa dedikaatiossa pyhän luolan oven 
suussa.
159
 Dedikaation on omistettu Panille, Nymfeille ja useille muille jumalille, joiden 
joukossa Kheiron, Asklepios ja Hygieia esiintyvät yhtenä ryhmänä.  Nikomedes taas 
mainitsee hymnissään, että Eileithyiat auttoivat Asklepioksen synnytyksessä, kuten 
olivat auttaneet myös Apollonin synnytyksessä. Myös Pindaroksen mukaan Eileithyiat 
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auttoivat Asklepioksen synnytyksessä τὸν μὲν εὐίππου Φλεγύα θυγάτηρ πρὶν τελέσσαι 
ματροπόλῳ σὺν Ἐλειθυίᾳ.160 Kiinnostavaa on, että, vaikka nämä ovat ainoa lähteet 
Asklepioksen ja Eileithyien yhteydestä, niiden välillä on kuusi sataa vuotta eli ilmeisesti 
myytti Asklepioksesta ja Eleithyiista piti pintansa vuosisatojen ajan. 
 
4. 2. Perhe (Liite 3) 
 
Iliaassa mainitaan Asklepioksen pojat Makhaon ja Podaleirios, jotka tulivat Trikkasta 
30 laivan voimin Troijan sotaan ja toimivat jonkinlaisina kenttälääkäreinä.
161
 Erityisesti 
Makhaon kunnostautui Troijan sodassa. Hän paransi haavoittuneen Menelaoksen ja 
taisteli urheasti.
162
 Iliaan mukaan Makhaon haavoittui, mutta Nestor kuljetti hänet pois 
taistelukentältä vaunuissaan Idomeneuksen kehotuksesta ἰητρὸς γὰρ ἀνὴρ πολλῶν 
ἀντάξιος ἄλλων ἰούς τ᾽ ἐκτάμνειν ἐπί τ᾽ ἤπια φάρμακα πάσσειν 'sillä lääkäri on monen 
miehen arvoinen poistaessaan nuolia ja antaessaan lempeitä lääkkeitä'.
163
 Pausaniaan 
mukaan jotkut sanovat, että Eurypylos tappoi Makhaon ja Nestor vei hänen luunsa 
haudattavaksi Gereniaan, jossa vielä Pausaniaan aikana oli hänen hautansa ja 
parantajakulttinsa.
164
 Makhaonin kerrotaan saaneen pojat Nikomakhoksen ja 
Gorgasoksen paikallisen messenialaisen kuninkaan Diokleen tyttären Antikleian kanssa. 
Nikomakhos ja Gorgasos perustivat Etelä-Messenialaisen Farain kaupungin 
Asklepioksen kultin, jossa myös heitä palvottiin. Lisäksi Makhaonilla sanottiin olevan 
kaksi muuta poikaa Sfyros ja Alexanor, jotka perustivat Argoksen ja Titaneen kultit. 
Makhaonin poikana pidettiin myös joskus paikallista parantajaheerosta Polemokrateeta, 
jota palvottiin Euassa. Makhaon oli siis hyvin merkittävä hahmo Messeniassa, mistä 
syystä messenialaiset mielellään kertoivat myös Asklepioksen syntyneen Messeniassa. 
Messeniassa olikin varhaisimpia Asklepioksen kulttipaikkoja.
165
 Podaleirios jää 
veljensä varjoon. Hänestä ei oikeastaan sanota muuta, kuin, että hän asettui Troijan 
sodan jälkeen Kaariaan. Strabonin mukaan häntä palvottiin Apuliassa Kalkhaan 
rinnalla.
 166
 Makhaon ja Podaleirioksen äiti on jokseenkin hämärän peitossa. Selvää on 
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kuitenkin, että Asklepios sai pojat vielä ollessaan kuolevainen ja näin ollen myös 
Makhaon ja Podaleirios olivat kuolevaisia. Makhaonille ja Podaleiriokselle ei ole 
dedikoitu yhtään votiivipiirtokirjoitusta. Sen sijaan heidän nimensä esiintyvät 
nominatiivissa kahdessa veistoksen jalustassa, jotka on omistettu Asklepiokselle. 
Veljesten kuvia annettiin Asklepiokselle votiivilahjaksi.
167
 
 Asklepioksen jumalaisia tyttäriä oli viisi: Akeso (verbistä ἀκέομαι 
 parantaa ), Iaso (verbistä ἰάομαι  parantaa ), Panakeia ( kaiken parantava ), Aigle 
( valo ) ja Hygieia ( terveys ), joka nousi tyttäristä tärkeimmäksi ja suosituimmaksi ja 
oli Aelius Aristideen mukaan "yhtä arvokas kuin muut lapset yhteensä". 
Myöhäisemmällä ajalla Hygieiaa pidettiin myös Asklepioksen vaimona. Akeso ja 
Panakeia esiintyvät vain Asklepioksen kanssa niin ikään hänen taitojensa 
personifikaatioina, mutta Iaso esiintyi myös Amfiaraoksen tyttärenä.
 168
 Myös Aigla on 
hämärämpi hahmo; hän ei kuulu yhtä tiiviisti Asklepioksen tyttärien joukkoon kuin 
muut tyttäret ja Isyllos nimeää Aiglan Asklepioksen äidiksi eikä tyttäreksi.
169
 Akeso ja 
Aigla eivät esiinny kertaakaan hymnien ulkopuolella toisin kuin Iaso ja Panakeia. 
Iasolle on omistettu Libyan Balagrain kulttialueella kolmen dedikaation sarja, jotka on 
kaikki omistettu ἰατρῶι Ἰασοῖ 'parantaja Iasolle'.170 Britanniasta taas on löydetty 
sotilaslääkäri Antiokhoksen Asklepiokselle, Hygieialla ja Panakeialle omistama 
votiivialttari 100-200-lukujen jKr. taitteesta ja Makedoniasta Parthikopoliksesta niin 




 Ylivoimaisesti yleisin Asklepioksen kanssa votiivipiirtokirjoituksissa 
esiintyvistä perheenjäsenistä ja ylipäänsä kaikista jumalista on hänen tyttärensä Hygieia, 
vaikka Hygieia ei koskaan ottanut osaa parantamiseen. Hänellä oli myös oma kulttinsa 
ja temppelinsä useilla Asklepioksen kulttipaikoilla.
172
 Kaikista Asklepiokselle 
omistetuista latinankielisistä votiivipiirtokirjoituksista Asklepiokselle ja Hygieialle 
omistettuja on noin kolmasosa ja kreikankielisistäkin noin viidesosa. Yhteisesti 
Asklepiokselle ja Hygieialle omistetut votiivipiirtokirjoitukset eivät kuitenkaan jakaudu 
tasaisesti ajallisesti tai maantieteellisesti. Hygieia esiintyy votiivipiirtokirjoituksissa 
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Ateenassa isänsä rinnalla heti 300-luvun eKr. alusta, mutta toisesta ja ensimmäisestä 
vuosisadasta eKr. lähtien hän esiintyy Asklepioksen rinnalla lähes kaikissa 
dedikaatioissa. Hygieia onkin Ateenassa ja Attikassa erityisen suosittu. Hän esiintyy 
yhteensä yli kolmanneksessa kaikista Asklepiokselle omistetuista 
votiivipiirtokirjoituksista. Hygieian suosion Ateenassa saattaa osin selittää siellä jo 
entuudestaan palvotun Athene Hygieian kultti. Ateenan ja Attikan lisäksi Hygieia oli 
suosittu Aigeian saarilla ja Kreetalla, joissa hän esiintyy isänsä kanssa myös noin 
kolmasosassa kaikista Asklepiokselle omistetuista dedikaatioista. Pergamonissa luku on 
vielä suurempi lähes neljäkymmentä prosenttia, minkä osin selittäneen Pergamonin 
asema hellenistisenä keskuksena ja Hygieian suosion lisääntyminen hellenistisellä 
ajalla, jolloin erilaiset personifikaatiot olivat suosiossa. Sen sijaan Epidauroksessa sekä 
muualla Peloponnesoksella ja Keski-Kreikassa Hygieia ei vaikuta olleen yhtä suosittu. 
Epidauroksen noin 200 Asklepiokselle omistetusta votiivipiirtokirjoituksesta yhteisesti 
Asklepiokselle ja Hygieialle omistettuja on alle kymmenen. Myöskään Hygieialle yksin 
omistettuja dedikaatioita ei ole kuin muutama. Epidauroksessa Asklepioksen parina oli 
ilmeisesti niin tiiviisti Apollon, että muille ei jäänyt tilaa. Myös Roomassa Hygieia 
esiintyy Asklepioksen rinnalla vain muutamassa votiivipiirtokirjoituksessa ehkäpä, 
koska Rooman kultti oli tiiviissä yhteydessä Epidauroksen kultin kanssa, että se jäljitteli 
emokulttiaan. On myös huomattava, että Asklepioksen kultin tuomisesta Ateenan 
kertovassa Telemakhoksen piirtokirjoituksessa kerrotaan, että samalla Ateenaan tuotiin 
Hygieian ja muiden Asklepioksen myyttisten lasten kultit. Sen sijaan lähteistä, jotka 
kertovat Asklepioksen tuomisesta Roomaan, yksikään ei mainitse Hygieiaa tai sitä, että 
hänen kulttinsa olisi tuotu Roomaan Asklepioksen ohella.
173
 Itäisen limeksen 
provinsseissa Daakiassa, Moesiassa ja Pannoniassa Hygieia oli todella suosittu. 
Yhteisesti Asklepiokselle ja Hygieialle omistettuja votiivipiirtokirjoituksia on alueella 
Asklepiokselle omistetuista dedikaatioista puolet. Myös Numidiassa Hygieia esiintyi 
neljäsosassa Asklepiokselle omistetuista dedikaatioista. Osin näihin korkeisiin 
suhdelukuihin saattaa vaikuttaa se, että alueiden piirtokirjoitukset ovat myöhäisiä ja 
Hygieian suosio lisääntyi aina toiselta ja ensimmäiseltä vuosisadalta eKr. lähtien. 
Hygieian roomalaisena vastineena ja käännöksenä pidetään Valetudo-jumalatarta. 
Valetudo ei kuitenkaan esiinny Asklepioksen kanssa kuin yhdessä kaksikielisessä 
votiivipiirtokirjoituksessa ensimmäiseltä vuosisadalta jKr. Ateenasta, joten ainakaan 
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 Lisäksi Asklepioksella on joidenkin lähteiden mukaan poika Telesforos 
('hyvän lopun tuoja'), jota saatettiin myös kutsua nimillä Euamerion Sikyonissa tai 
Akesis (verbistä ἀκέομαι  parantaa ) Epidauroksessa. Pausaniaan mukaan hänellä oli 
oma kulttinsa ainakin Titanessa, Epidauroksessa ja Pergamonissa.
175
 Telesforos 
kuvattiin pienenä poikana tai kääpiönä Asklepioksen jalkojen juuressa. Hän oli 
pukeutunut hupulliseen viittaan tai fryygialaiseen myssyyn ja piteli kädessään 
kirjakääröä tai kirjoitustaulua.  Sen lisäksi, että Telesforos kuvataan usein etenkin 
Traakiassa ja Daakiassa votiivireliefeissä, hän esiintyy myös votiivipiirtokirjoituksissa 
Asklepioksen ja Hygieian rinnalla. Telesforos esiintyy Asklepiokselle omistetuissa 
votiivipiirtokirjoituksissa ensimmäistä kertaa 200-luvulla eKr. Pentelikonilta 
löytyneessä dedikaatiossa. Lisäksi hän esiintyy toisessa attikalaisessa 
votiivipiirtokirjoituksessa Asklepioksen kanssa sekä muutamassa dedikaatiossa ilman 
Asklepiosta. Asklepiokselle ja Telesforokselle on myös omistettu kaksi 
votiivipiirtokirjoitusta Epidauroksessa ja Telesforokselle yksin muutamia. 
Telesforokselle yksin omistettuja dedikaatioita tunnetaan myös Pergamonista ja 
Fryygian alueelta. Parhaiten Telesforos on edustettuna Traakiassa ja Anatoliassa, mikä 
tukisi ajatusta, että hän oli alun perin alueella paikallinen parantajajumaluus. Tähän 
viittaisi myös se, että hänet kuvataan usein fryygialaisessa myssyssä. Telesforokselle 
omistettuja latinankielisiä dedikaatioita on kaksi, molemmat Traakian vierestä 
Moesiasta. Telesforos oli siis suurten kreikkalaisten Asklepioksen kulttikeskusten sekä 
traakialainen ja anatolialainen piirre. Lännessä Telesforos ei esiinny piirtokirjoituksissa 
eikä kuvallisissa esityksissä.
176
 Telesforosta ei mainita yhdessäkään hymnissä 
Asklepioksen lasten joukossa, vaikkakin hän saa kaksi omaa hymniä aamulaulun 
perään. Tämä taas tukisi teoriaa, että Telesforos ei varsinaisesti olisi Asklepioksen lapsi 
vaan vanhempi ja pienempi parantajajumaluus.  
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 Arkadiasta tunnetaan 200-luvulta eKr. yksi ja Epidauroksesta kaksi 
dedikaatiota, jotka on omistettu Ἀσκλαπιοῦ παισὶν 'Asklepioksen lapsille'.177 
Asklepioksen lasten ja lastenlasten merkitys on jokseenkin hämärän peitossa. 
Mahdollisesti nämä myöhemmin Asklepioksen lapsiksi kutsutut jumaluudet olivat olleet 
aikaisemmin pieniä paikallisia parantajajumaluuksia. Asklepioksen perhe ei Hygieiaa ja 
Telesforosta lukuun ottamatta juuri esiinny yksin eikä hymnien ulkopuolella.
178
 Lasten 
luetteleminen oli hyvin yleistä hymneissä. Ainakin varmasti IG IV
2 
1 135, Paean 
Erythraeus ja Makedonikoksen paiaani mainitsevat lapset ja aamulaulu jatkuu 
hymneillä Hygieialle ja Telesforokselle. Osasta hymneistä on taas vaikea sanoa 
varmasti, koska ne ovat niin fragmentaarisia, mutta todennäköisesti tämä piirre esiintyy 
myös niissä. Hymneissä lapset ryhmitellään ja mainitaan tärkeysjärjestyksessä vähiten 
tärkeimmistä aloittaen. Heerokset Podaleirios ja Makhaon, Asklepioksen kuolevaiset 
pojat mainitaan ensin, sen jälkeen mainitaan Epioneen jumalaiset tyttäret, Iaso, Akeso, 
(Aigla) ja Panakeia, joiden keskinäisellä järjestyksellä ei tunnu olevan merkitystä. 
Viimeisenä mainitaan tärkein tyttäristä eli Hygieia.
179
 Makedonikoksen hymnissä ja 
Paean Erythraeuksessa Hygieia mainitaan vielä uudestaan hymnin lopussa ja hän saa 
myös osakseen enemmän ylistäviä adjektiiviattribuutteja kuin muut lapset. Furley ja 
Bremer ovat kiinnittäneet Paean Erythraeuksen kohdalla huomiota seikkaan, että Akeso 
puuttuu kokonaan Erythrain hymnistä, mutta on muissa hymneissä. He uskovat, että 
tämä johtuu Ateenan vasta n. 350 eKr. tekemästä päätöksestä tehdä Akesosta virallisesti 
Asklepioksen tytär. Hymnin runomitan analyysi tukisi ajatusta, että Akeso on lisätty 
myöhemmin muihin hymneihin, mutta Akeso voi puuttua Erythrain hymnistä myös 
inhimillisen erehdyksen vuoksi.
180
 Mielenkiintoista on, vaikka Isylloksen hymni 
keskittyykin laajasti Asklepioksen myyttiin, että siinä ei mainita yhtään hänen lapsista. 
 Kun Asklepioksen suosio kasvoi 400-luvulla eKr., jo jumalaksi kohotetun 
Asklepioksen vierelle ilmestyi vaimo Epione (adjektiivista "ἥπιος" 'lempeä, 
miellyttävä'). Epionesta tai hänen avioliitostaan Asklepioksen kanssa ei ole mitään 
myyttejä vaan Epione esiintyy vain Asklepioksen jumalallisten tytärten äiti. Edelsteinin 
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mukaan se oli hänen ainoa funktionsa; jos Asklepioksella on lapsia, lapsilla täytyy olla 
äiti. Lähteiden mukaan Epioneen isä oli Merops tai Herakles.
181
 Epione esiintyy 
hymnien ulkopuolella neljässä kreikankielisessä keisariaikaisessa piirtokirjoituksessa. 
Yksi piirtokirjoituksista on Epidauroksesta, kaksi Kos-saarelta ja yksi Pergamonista.
182
 
Kos-saaren piirtokirjoitukset ovat saman henkilön Asklepioksen, Hygieian ja Epioneen 
papin Gaius Stertinius Xenophonin pystyttämiä. Gaius Stertinius Xenophon tunnetaan 
myös keisari Claudiuksen henkilääkärinä ja hän oli kotoisin Kos-saarelta. Hän ilmeisesti 
myös rahoitti Kos-saaren kulttipaikan uudistustöitä. Gaius Stertinius Xenophon uskoi 
myös polveutuvansa Asklepioksesta ja Herakleesta.
183
 Toinen dedikaatio on 
mahdollisesti pystytetty hänen kuolemansa jälkeen, sillä se on ajoitettu Neron 
keisarikaudelle, kun Gaius Stertinius Xenophonin tiedetään kuolleen samana vuonna 
kuin keisari Claudius, ja häntä kutsutaan dedikaatiossa "heerokseksi". Pergamonin 
dedikaatio on kiinnostava, koska se on myös omistettu Asklepioksen äidille 
Koronikselle. Sama piirtokirjoitus on siis omistettu kahdelle harvinaiselle jumalattarelle 
tai heroiinille. Sen on pystyttänyt Oneso poikiensa puolesta. Ehkä Oneso äitinä piti 
hyvänä ajatuksena kääntyä näiden jumalallisten äitien puoleen. Latinankielisessä 
materiaalissa Epione esiintyy vain kerran Daakiassa vasta 200-luvun jKr. puolivälistä 
olevassa votiivipiirtokirjoituksessa. Asklepioksen, Saluksen ja Epioneen lisäksi 
dedikaatio on omistettu Venukselle, Neptunukselle ja Salacialle sekä personifioidulle 
rakkaudelle/himolle ja (parantaville) lähteille cupidinibus / fontibus aquis tai 
mahdollisesti niiden johdosta. Kuitenkin on selvää, että pystyttäjä Quintus Axius 
Aelianus uskoo kyseisten jumalten vaikuttaneen tai vaikuttavan positiivisesti hänen 
rakkauselämäänsä. Muut piirtokirjoituksessa esiintyvät jumalat liittyvät rakkauteen ja 
ehkä on siksi luonnollista, että Asklepioksenkin rinnalla esiintyy hänen vaimonsa.
184
  
Ainakin epigrafisen materiaalin pohjalta voi todeta, että, kuten Koronis, Epione, Iaso, 
Panakeia, Akeso ja Aigle sekä Makhaon ja Podaleirios olivat lähinnä kirjallisia 
hahmoja, jotka eivät nauttineet suurta suosiota ihmisten keskuudessa. Heidät kuitenkin 
voi nähdä ikonografisessa materiaalissa useammin Asklepioksen rinnalla niin ikään 
Asklepioksen taitojen ja voimien personifikaatioina. 
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4. 3. Asklepiokseen liittyvät jumalat ja heerokset 
 
Salus-jumalatar samaistui Hygieian kanssa Roomassa. Salusta ei kuitenkaan voida pitää 
Hygieian täydellisenä vastineena, sillä Salus oli vanha itaalinen jumalatar, jonka 
toimialueisiin kuuluivat terveyden lisäksi yksilön sekä valtion yleinen hyvinvointi, 
turvallisuus ja menestys. Salus-jumalattaren ikonografiaan lainattiin piirteitä Hygieialta 
sekä Fortunalta. Salus kuitenkin assosioitui ilmeisen voimakkaasti Asklepioksen kanssa, 
joko itsenään tai Hygieian latinalaisena vastineena sekä puhtaasti käsitteenä.
185
 
Asklepiokselle ja Salus-jumalattarelle yhdessä omistettuja dedikaatioita on säilynyt 
kahdeksantoista, kaikki keisarikaudelta ja tasaisesti eri puolilta Rooman valtakuntaa. 
Useissa dedikaatioissa Asklepios ja Salus esiintyvät kahden parina, kuten Asklepios ja 
Hygieia. Yhdessä daakialaisessa dedikaatiossa kuitenkin dedikaation saajien joukossa 
mainitaan molemmat Salus sekä Hygieia.
186
 Tämä dedikaatio on omistettu 
kolmelletoista eri jumaluudelle, joten se on siinäkin mielessä poikkeava. Asklepiokseen 
ja Salus-jumalattareen yhdistyy neljässä dedikaatiossa Fortuna ja yhdessä Victoria.
187
 
Näistä kolmessa kyseessä on Fortuna Redux, turvallisen (kotiin)paluun Fortuna. On 
tuskin yllättävää, että kyseiset dedikaatiot tulevat Afrikasta, Britanniasta, Daakiasta ja 
Germaniasta, valtakunnan rajoilta ja niiden pystyttäjät olivat usein sotilaita. 
Asklepioksen yhdistäminen onneen ja menestykseen vaikuttaa olevan pääasiallisesti 
roomalainen piirre. Vain yhdessä kaarialaisessa kreikankielisessä dedikaatiossa 
Asklepios esiintyy yhdessä Tykheen kanssa. Sama piirtokirjoitus on myös omistettu 
Demeterille, Artemiille ja Zeukselle.
188
 Kaukana kotoa oleville sotilaille tärkeä ja lähes 
pakollinen lepytettävä vaihdettaessa asemapaikkaa oli myös Genius huiusce loci.
189
 
Asklepiokselle ja paikalliselle geniukselle omistettuja dedikaatioita on kaksi: Thuggasta 
Afrikasta Asklepiokselle, Caelestis-jumalattarelle ja Genius Thuggaelle sekä Daakiasta 
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 Asklepios yhdistettiin muihin parantaviin jumaliin, kuten Amynokseen ja 
Amfiaraokseen, sekä jumaluuksiin, jotka liittyivät Asklepioksen kulttitoimintaan, kuten 
Hypnokseen, Somnukseen ja lähdenymfeihin. Amynos (verbistä ἀμύνω) oli paikallinen 
ateenalainen parantajaheeros, jonka kultti oli Ateenassa jo ennen Asklepioksen 
saapumista. Amynoksen ohella, tai pikemminkin vierellä, palvottiin tuntematonta 
naisheerosta tai -jumaluutta, joten luonnollisesti Asklepios ja Hygieia ainakin osin 
assimiloituivat näihin. Amynos esiintyy Asklepioksen rinnalla neljässä 
votiivipiirtokirjoituksessa.
191
 IG II² 4365 kohdalla kuitenkin herää kysymys, onko 
kyseessä votiivipiirtokirjoitus Asklepiokselle ja Amynokselle vai Asklepios 
Amynokselle, jolloin Amynos olisi assimiloitunut, ainakin pystyttäjän mielessä, 
Asklepiokseen ja muuttunut hänen epiteetikseen, sillä jumalten nimiä ei ole erotettu καὶ-
konjunktiolla tai rivin vaihdolla.   
 






Asklepios esiintyy Ateenassa 200-luvun eKr. votiivipiirtokirjoituksessa yhdessä heeros 
Amfiaraoksen kanssa, jonka tärkein kulttipaikka sijaitsi Ateenan lähellä Oropoksessa.
192
 
Asklepios ja Amfiaraos ovat ymmärrettävä yhdistelmä, sillä heidän (kultti)toimintansa 
oli hyvin samankaltaista: molemmat olivat parantajajumaluuksia ja molempien kultiin 
liittyi inkubaatio sekä oraakkelitoiminta. Heidät mainitaan samassa yhteydessä myös 
eräässä piirtokirjoituksessa 300-luvulta eKr., joka käsittelee pyhäkköjen ja pyhien 
monumenttien korjaamista.
193
 Daakiasta taas tunnetaan dedikaatio, joka on omistettu 
Asklepiokselle, Hygieialla ja paikallisille parantaja jumaluuksille ceterisq(ue) diis 
deabusq(ue) huiusq(ue) loci salutarib(us).
194
 Asklepiokseen yhdistettiin myös 
Hypnos/Somnus, personifioitu Uni, joka liittyi Asklepioksen kulttitoiminnassa 
keskiössä olleeseen inkubaatioon. Yhdessä Asklepiokselle ja Hypnokselle omistettuja 
votiivipiirtokirjoituksia on vain yksi, kuten myös Asklepiokselle ja Somnukselle 
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 Lisäksi Asklepiokselle votiivilahjaksi annettuja personifioidun Unen 
veistoksia tunnetaan kolmesta votiivipiirtokirjoituksesta.
196
 Nymfit esiintyvät 
Asklepioksen kanssa kahdessa dedikaatiossa. Tämä johtuu Asklepioksen yhteydestä 
parantaviin lähteisiin.
197
 Toinen piirtokirjoituksista tulee Sardiniasta kuuluisien 
kuumien lähteiden Aquae Ypsitanae luota ja toinen taas Etruriasta. Etrurialainen 
dedikaatio oli omistettu Asklepioksen ja nymfien lisäksi myös Apollonille ja 
Silvanukselle, joka myös liitettiin terveyteen ja erityisesti karjan terveenä pitämiseen.
198
 
Kuten jo edellä mainittiin Thessaliasta luolan oven suusta löydetty dedikaatio Panille ja 
Nymfeille oli myös dedikoitu Asklepiokselle, Hygieialle ja Kheironille. Dedikaatio oli 
omistettu myös Hermeelle, Apollonille ja Herakleelle, joten siinä yhdistyi ajatukset 
voimasta, terveydestä, viisaudesta, karja suojelusta ja luonnon antimista.
199
  
 Asklepiokselle ja Zeukselle omistettuja dedikaatioita on säilynyt kuusi ja 
Asklepiokselle ja Juppiterille omistettuja viisi (ei mukaan lukien Juppiter Dolichenusta), 
joista kaksi on omistettu koko Capitoliumin triadille ja Asklepiokselle. Juno tai Minerva 
eivät esiinny Asklepioksen kanssa näiden dedikaatioiden ulkopuolella. Vaikka 
Roomasta tunnetaan hyvin Minerva Medican kultti, nämä parantavat jumalat eivät 
toimineet yhdessä vaan Minerva Medica yhdistettiin vain Apollon Medicukseen. 
Zeuksen, Asklepioksen ja Hygieian rinnalla esiintyy Hera Ourania yhdessä koslaisessa 
dedikaatiossa 100-luvulta jKr. Zeuksen ja Juppiterin tapauksessa Zeus/Juppiter 
mainitaan dedikaatiossa yleensä ennen Asklepiosta, koska hän on jumalten 
arvoasteikolla Asklepiosta korkeammalla.
200
 Asklepios esiintyy myös Zeuksen 
epiteettinä (Zeus Asklepios). Zeus Asklepioksen kultti oli suosiossa erityisesti 
Pergamonissa, vaikka sieltä on säilynyt vain yksi Zeus Asklepiokselle omistettu 
dedikaatio. Kaksi muuta dedikaatiota ovat Epidauroksesta ja Hermioneesta.
201
 Näiden 
lisäksi tunnetaan Asklepiokselle ja Heliokselle omistettu dedikaatio Arkadiasta ja 
Asklepiokselle ja Dioskureille omistettu dedikaatio Epidauroksesta.
202
 Asklepios 
                                                 
195
 IG II² 4467. CIL II 2407 = HEp XII 560. 
196
 SEG 22:268 (Argos). IC I xvii 24. CIL XII 354 = ILN II R 1 = D 3855 = CAG IV 366. Hypnos: myös 
luku 2. 2. 
197
 CIL XI 3294. ILSard I 186. Lähteistä ja vedestä: luku 2. (koko luku), 3. 2., 3. 2. 2., 4. 4. 3., 5. 2. 
198
 Cruse 2004, 109. 
199
 I.Thess I 73. Kheiron: luku 2. 4., 4. 1., 4. 2., 5. 3. 
200
 Zeus: IG IV²1 470. IG IV²1 481. IG IV²1 516. IC I xvii 27. Panamara 216.  Heran kanssa: Iscr. di Cos 
EV 127. Juppiter: CIL XIII 6621 = D 2602 = RSO 31 = CSIR-D II 13 175 = AE 1903, 382. Hild 409 = 
AEA 1999/00, +6 = AE 1957, 114 (Wien). CIL VI 370. Capitoliumin tradi: CIL III 1079 = IDR III 5 1 
199 = D 3850. IDR III  2 246 = AE 1930, 135 = AE 1933, 13 = AE 1977, 673.  
201
 IG IV²1 399. IG IV 692. IvP III 63. Riethmüller 2005, II 335-336, 347-348, 369. 
202





esiintyy myös kerran Poseidonin ja kerran Neptunuksen kanssa.
203
 Asklepioksella ja 
Helioksella tai Dioskureilla ei ole mitään selvää yhteyttä toisiinsa, mutta ilmeisesti 
näiden dedikaatioiden pystyttäjille jumalilla on ehkä ollut jokin pystyttäjän kannalta 
henkilökohtainen yhteys. Ehkä merenkulkijoiden suojelijoina Asklepioksen ja 
Dioskurien toimintakentät kohtaavat, mutta, koska kyseessä ei ole Asklepioksen 
pääasiallinen toiminta yhteys jää hataraksi.
204
 Jossain määrin yllättävää on, ettei ole 
säilynyt yhtään pelkästään Asklepiokselle ja Demeterille omistettua dedikaatio. Sillä 
Asklepioksella oli Attikassa yhteys Eleusiin mysteereihin, joiden aikana Asklepios 
tuotiin Ateenaan, vihittiin mysteereihin ja joiden aikana myöhemmin vietettiin 
Asklepiokselle omistettua epidauria-juhlaa. Sen sijaan Eleusiksesta tunnetaan 100-
luvulta jKr. peräisin olevasta dedikaatiosta Demeterille votiivilahjaksi annettu μύστην 
Ἀσκληπιὸν νοῦσον ἀλεξήσαντ  'mysteereihin vihittyä sairautta karkottavaa Asklepiosta' 
esittävä veistos.
205
 Myös Asklepioksella ja Afroditella/Venuksella oli yhteys 
hedelmällisyyden kautta. Venuksen kohdalla tähän on jo viitattu edellä. Asklepiokselle 
ja Afroditeelle omistettuja dedikaatioita on kaksi(, joista toisessa hän saattaa samaistua 
syyrialaisen jumalattaren Atargatiksen kanssa,) ja lisäksi yhdessä Asklepiokselle 
omistetussa dedikaatiossa votiivilahjana mainitaan Afroditea esittävä veistos.
206
  
 Asklepioksen perheenjäsenten sekä perinteisten (olympolaisten) jumalten 
lisäksi Asklepios esiintyy yhdessä kreikkalais-roomalaisen jumalmaailman ulkopuolelta 
tulevien jumalten kanssa. Osa näistä oli assimiloitunut Asklepioksen ja Hygieian kanssa 
ja osa taas oli orientaalisia ja/tai mysteeriuskontojen jumalia, jotka olivat Asklepioksen 
tapaan suosiossa etenkin sotilaiden keskuudessa.
207
 Deir el-Baharissa (Luxor) Asklepios 
esiintyy Amenhotepin/Amenotheeksen sekä Imhotepin rinnalla sekä osin assimiloituu 
Imhotepin kanssa. Tästä ei kuitenkaan ole merkkejä Deir el-Baharin ulkopuolella.
208
 
Egyptiläisistä jumalista Asklepios ja Hygieia samaistuvat Serapikseen ja Isikseen. 
Erityisesti Isis samaistui Hygieiaan ja Ateenassa Isiksen temppeli oli Asklepioksen 
pyhäkön alueella. Isiksen kultissa oli myös soteriologisia piirteitä, kuten Asklepioksen 
kultissakin. Serapikseen liittyi myös soteriologisia piirteitä sekä parannusta, mutta 
hänen uskottiin myös antavan ja suojelevan vaurautta. Serapiksen ikonografia oli myös 
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hyvin lähellä Asklepiosta: molemmat kuvattiin usein vähän vanhemmiksi parrakkaiksi 
miehiksi.
209
 Asklepiokselle, Isikselle ja Serapikselle omistettuja dedikaatioita on kaksi, 
Mustalta Mereltä Olbiasta ja Hispanian Legiosta (nyk. Leon), ja Asklepiokselle sekä 
Serapikselle omistettuja yksi Kreetalta Lebenasta. Nämä kaikki dedikaatiot on ajoitettu 
100- ja 200-luvun taiteeseen jKr.
210
 Kelttiläisillä alueilla Asklepios esiintyy kelttiläisen 
parantajajumalattaren Sironan kanssa, joka osittain assimiloitui Hygieian kanssa. 
Asklepiokselle ja Sironalle omistettuja votiivipiirtokirjoituksia tunnetaan yksi 
Vindobonasta (nyk. Wien).
211
 Deloksella Asklepios esiintyy yhdessä syyrialaisen 
Atargatis-jumalattaren ja Adado-jumalan kanssa. Atargatis oli rakkauden ja 
hedelmällisyyden jumalatar, joka yhdistettiin Afroditeen ja Venukseen. Asklepioksen 
yhteys rakkauden jumalattariin tulee tässäkin ilmi. Atargatiksen puoliso oli 
kreikkalaisessa muodossa Adado, mutta tunnetaan paremmin nimellä Hadad. Hadad 
puolestaan oli sateen ja myrskyn jumala. Atargatis, Hadad ja Asklepios esiintyy 
samankaltaisessa kokoonpanossa kuin Venus, Salacia, Neptunus ja Asklepios edellä 
mainitussa daakialaisessa dedikaatiossa. Kahdessa deloslaisessa dedikaatiossa Atargatis 
ja Hadad esiintyvät yhdessä Asklepioksen kanssa ja yhdessä dedikaatiossa Hadad 
esiintyy Asklepioksen ja Afroditeen kanssa, jolla tässä tapauksessa todennäköisesti 
tarkoitetaan Atargatista.
212
 Daakiasta tunnetaan 200-luvulta jKr. myös Asklepiokselle ja 
Caelestikselle omistettu votiivipiirtokirjoitus. Piirtokirjoituksen pystyttäjä oli 
karthagolainen, joten Asklepioksen ja Caelestiksen uskotaan viittaavan karthagolaisiin 
jumaliin Eshmuniin ja Tanitiin. Samanlainen yhteys löytyy mahdollisesti 
numidialaisesta dedikaatiosta, jossa Asklepiokselle on dedikoitu Caelestiksen veistos.
213
 
Asklepios yhdistettiin myös Iuppiter Dolichenukseen, joka oli erityisen suosittu 
sotilaiden keskuudessa.
214
 Iuppiter Dolichenus oli alun perin anatolialainen 
myrskynjumala, jonka kultissa oli myös soteriologisia piirteitä ja hänet yhdistettiin 
myös Salukseen.
215
 Asklepioksen ja Iuppiter Dolichenuksen kiinnostavasta suhteesta 
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kertoo Iuppiter Dolichenukselle omistettu dedikaatio, jossa häntä kiitetään Asklepioksen 
ilmestymisestä ja avusta. 
 
CIL III 1614 = CIL III 8044 = IDR III 5 1 220 = CCID 158 (Daakia, ajoittamaton) 
I(ovi) O(ptimo) M(aximo) D(olicheno) / ex praecepto / num(inis) Aesculapi / somno 
monit(us) / Veturius Marci/an(us) ve(teranus) l(egionis) XIII G(eminae) p(ro) s(alute) 
s(ua) suor(um)q(ue)  
 
Samantyyppinen soteriologinen sotilaiden keskuudessa suosittu kultti oli auringon Solin 




 Omana ryhmänään ovat myös keisareille ja Asklepiokselle omistetut 
dedikaatiot, joiden kohdalla dedikaation ja kunniapiirtokirjoituksen välille on vaikea 
piirtää rajaa. Keisarille ja Asklepiokselle omistettuja dedikaatioita on Ateenasta 
Augustuksen, Kos-saarelta Claudiuksen sekä Neron, Pergamonista Hadrianuksen ja 
Kilikiasta Gordianuksen hallituskausilta. Pergamonista tunnetaan lisäksi keisari 
Hadrianukselle omistettu dedikaatio, jossa Hadrianusta kutsutaan "uudeksi 
Asklepiokseksi" (νέος Ἀσκληπιός). Tämä ei kuitenkaan tarkoittane, että Hadrianusta 
olisi pidetty Asklepioksen veroisena jumalana tai että hän olisi syrjäyttänyt 
Asklepioksen, vaan hänellä oli samankaltaisia ominaisuuksia Asklepioksen kanssa.
217
 
(Δαίμον φιλάνθρώπος) νέος Ἀσκληπιός tunnetaan myös dedikaatiosta Erythraista, mutta 
on epäselvää, mihin 'uusi' siinä viittaa, onko kyseessä vain uusi Asklepioksen kultti tai 
ilmenemismuoto, interpretatio Graeca vai Hadrianuksen keisarikultti. Pleketin mukaan 
on epätodennäköistä, että se liittyy Hadrianuksen keisarikulttiin, sillä siinä ei ole suoraa 
viittausta Hadrianukseen. Sen sijaan dedikaatio on todennäköisemmin tehty jollekin 
paikalliselle heerokselle, joka on parantanut ainakin dedikaation tekijän.
218
  Kaksi 
latinankielistä dedikaatiota on omistettu niin suurelle joukolle jumalia, joista Asklepios 
on vain yksi, ettei näiden dedikaatioiden tai ainakaan kaikkien niissä esiintyvien 
jumaluuksien kommentoiminen Asklepioksen kannalta ole mielekästä eteenkään, mikäli 
jumala ei esiinny muualla Asklepioksen yhteydessä. Näiden jumaluuksien ja 
Asklepioksen välillä ei välttämättä ole mitään yhteyttä tai sen arvailu on jokseenkin 
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 Asklepios siis esiintyi epigrafisessa materiaalissa lähinnä myyttisen 
tyttärensä Hygieian ja isänsä Apollonin kanssa sekä muiden parantavien jumaluuksien 
kanssa. Toisaalta hänet yhdistettiin muihin soteriologisia ominaisuuksia omaaviin 
jumaliin sekä hedelmällisyyden kautta rakkauden jumalattariin. Sen sijaan hänet 
yhdistettiin harvoin olympolaisiin jumaliin ehkä osoituksena hänen erilaisesta 
statuksestaan verrattuna olympolaisiin jumaliin. 
 
4. 4.  Epiteetit ja attribuutit 
 
4. 4. 1.  Nimi 
 
Asklepioksen nimen alkuperää ei tiedetä. Antiikin aikana oltiin kuitenkin yhtä mieltä 
siitä, että nimen loppuosa tulee adjektiivista ἤπιος 'lempeä, mieto'. Jo Homeroksella 
lääkkeiden mainitaan olevan usein lempeitä (ἤπια φάρμακα), kuten edellä Makhaoniin 
liittyen siteeratussa Idomeneuksen puheenvuorossa.
220
  Myös Asklepioksen myyttisen 
vaimon nimi, Epione, johdetaan samasta adjektiivista.
221
 Nimen alkuosan epäiltiin 
tulevan joko verbistä σκέλλω 'kuivattaa, karheuttaa' ja alfa privativumista, verbistä 
ἀσκέω 'harjoittaa taitavasti' tai, koska Asklepios paransi Epidauroksen tyrannin nimeltä 
Askles. Modernissa tutkimuksessa on ehdotettu nimen etymologiaksi ktoonisia eläimiä 
ἀσκαλαβώτης/ἀσκάλαβος 'lisko', σκάλοψ/ἀσπάλαξ/σπάλαξ 'myyrä' tai pelasginkielistä 
aisk-al/ask/ask-al 'käärme' sekä heettiläistä sanaa ass(u)lapiya 'terveydenantaja'. 
Beekesin mukaan heettiläinen juuri on epätodennäköinen ja nimen täytyy olla 
esikreikkalainen.
222
 Asklepioksen nimen alkuperä jäänee kuitenkin arvoitukseksi. 400-
luvun eKr. aikana käyttöön vakiintui nimimuoto Ἀσκληπιός ja doorilaisilla alueilla 
muoto Ἀσκλαπιὸς. Epidauroksesta tunnetaan dedikaatioista 500-400-luvuilta eKr. 
muoto  ἰσκλαπιός ja ℎαισκλαπιός.223 Sama muoto esiintyy myös muualla 
Peloponnesoksella, Akhaian Aigeirasta ja Troizenista peräisin olevissa 
dedikaatioissa.
224
 Lakonialaisessa 400-luvulta eKr. peräisin olevassa 
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votiivipiirtokirjoituksessa taas esiintyy muoto Ἀγλαπιὸς. Sama muoto sekä muoto 
Ἀιγλαπιὸς esiintyvät 200-luvulla eKr. myös Kos-saarella spartalaisten dekreetissä Kosin 
asklepieionin asyylioikeudesta.
225
 Ἀγλαπιὸς-muoto viittaa Asklepioksen äitinä tai 
tyttärenä pidettyyn Aiglaan ('valo') ja on ehkä eräänlainen etymologinen tulkinta, jolla 
Asklepioksen nimen alkuperä liitettiin valo-sanaan.
226
 Myös yhteyttä Apollonin 
epiteetteihin  ἰγλήτης,  ἰγιάτας 'loistava' tai Ἀσγελάτας on ehdotettu.  Boiotiasta 
tunnetaan 200-luvulta eKr. yhdestä dedikaatiosta sekä muista epigrafisista lähteistä 
muoto Ἀσχλαπιὸς ja Korintista ehkä 500-luvulta eKr. varhainen muoto Ἀσχλαβιὸς.227 
Samankaltainen muoto  ἰσχλαβιὸς tunnetaan myös n. 450-425 eKr. ajoitetusta Italian 
Bononiasta (nyk. Bologna) löytyneestä dedikaatiosta.
228
 Asklepioksen syntysijoilla taas 
esiintyi muoto Ἀσκαλαπιὸς vielä 200-100-luvuilla eKr.229 Tavallisimmaksi 
vakiintuneesta muodosta Ἀσκλήπιος/Ἀσκλαπιὸς esiintyy myös kirjoitusmuotoa 
Ἀσσκλήπιος/ Ἀσσκλαπιὸς kahdella sigmalla. Muotoa esiintyy etenkin Attikassa ja 
Traakiassa. 
 Latinankielisissä piirtokirjoituksissa esiintyy kahta pääasiallista muotoa 
Asklepioksen nimestä: Aesculapius ja Asclepius. Näistä varhaisempi Aesculapius on 
yleisempi. Se esiintyy noin kahdessa kolmesta votiivipiirtokirjoituksesta. Asclepius-
muoto ja muut nimivariantit taas esiintyvät yhdessä kolmasosassa lähdemateriaalia.  
Aesculapius esiintyy poikkeuksetta virallisemmissa ja keisarillisissa dedikaatioissa ja 
Asclepius on ehkä hivenen kansanomaisempi, mutta muuten näiden nimivarianttien 
käytössä ei ole juurikaan havaittavissa esimerkiksi maantieteellisiä eroja. Koska 
Asklepioksen nimeksi tuli latinassa Aesculapius, on todennäköistä, että Asklepios 
tunnettiin Italian niemimaalla jo ennen jumalan virallista Roomaan saapumista 200-
luvun eKr. alussa, sillä tähän aikaan Epidauroksessa jumalan nimi esiintyi muodossa 
Ἀσκλαπιός tai Ἀσκλήπιος, josta muoto Asclepius on johdettu, eikä 500-400-luvulla eKr. 
käytössä olleessa Ἀισκλαπιός-muodossa. Varhaisin latinankielinen votiivipiirtokirjoitus 
Clusiumista 200-luvun eKr. alusta käyttää muotoa Aisc(u)lapius.
230
 Fregellaesta 100-
luvulta eKr. oleva dedikaatio käyttää myös varhaista muotoa Aiscolapius.
231
 Roomasta 
Tiberin saaren kulttipaikalta tunnetaan varhaisimmista dedikaatioista muodot 
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Aiscolapius, Aisculapius ja Aescolapius.
232
 Myös Gallian Nemausuksesta (nyk. Nimes) 
ja Sardiniasta olevissa dedikaatioissa käytetään muotoa Aescolapius.
233 
Asklepiokselle 
omistetuista dedikaatioista voi löytää myös Aesculapius- ja Asclepius-muotojen 
välimuodon Aesclapius. Kyse voisi olla vain kirjoitusvirheestä, mutta muoto esiintyy 
Aquileiassa kolmessa eri votiivipiirtokirjoituksessa. Lisäksi muoto tunnetaan 
Pergamonista ja Dalmatiasta.
234
 Myöhäisemmissä votiivipiirtokirjoituksissa esiintyy 
muoto Esculapius, joka heijastelee (puhe)kielen muutoksia. Myös o- ja u-äänteen 
välinen vaihtelu ulottuu myöhäisantiikkiin asti, sillä Numidiasta tunnetaan n. 320 jKr. 
muoto Escolapius.
 235
 Roomalaisille tyypilliseen tapaan myös jumalan nimi saatettiin 
lyhentää dedikaatioon. Lähdemateriaalissa esiintyy kahdeksan eri lyhennettä 
Asklepiokselle. joista lyhin on A, vaikkakin näin suppean lyhenteen tulkinta ei ole 





4. 4. 2. Ἥρως, δαίμων vai θεός / numen vai deus 
 
Asklepioksen kultti kehittyi ja saavutti suosiota verrattain myöhään ja ennen 400-lukua 
eKr. oli epävarmuutta siitä, oliko Asklepios heeros vai jumala. Hänet laskettiin usein 
kuuluvaksi samaan kastiin esimerkiksi Herakleen kanssa eli eräänlaiseksi 
puolijumalaksi (ἡμίθεος) tai jumalalliseksi ihmiseksi (θεῖος ἀνήρ). Myöhemmin 
Asklepiosta alettiin pitää yksinkertaisesti jumalana, vaikka hänen katsottiinkin kuuluvan 
jumalten alempaan kastiin eli hän oli pikemmin δαίμων kuin θεός. Asklepioksen 
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katsottiin olevan eräänlainen maanpäällinen jumala verrattuna olympolaisiin jumaliin, 
jotka hallitsivat ja asuivat taivaassa. Asklepioksen hahmoon liittyi myös ktoonisia 
piirteitä; olihan hän kuollut ja hänet oli haudattu. Ktoonisen ulottuvuuden symboolina 
voi nähdä Asklepioksen attribuuttin, käärmeen.
237
 Myöhemmin Asklepioksen 
kulttipaikoille tyypillinen piirre oli maanalainen heroon.
238
 On kuitenkin mahdotonta 
tietää, miten kreikkalaiset eri aikoina ja eri paikoissa ymmärsivät termien δαίμων ja 
θεός eron vai pitivätkö he niitä synonyymeinä. Ratkaisua tähän ongelmaan tuskin 
saadaan ainakaan tämän suppean ja verrattain myöhäisen materiaalin pohjalta. Oli asian 
laita, miten tahansa, Asklepioksen jumaluuden ongelma ei kuitenkaan heijastu hänelle 
omistetuihin votiivipiirtokirjoituksiin. Tämä on luonnollista, sillä suurin osa säilyneistä 
dedikaatioista on peräisin 400-lukua eKr. myöhemmiltä vuosisadoilta. Lisäksi voisi 
kuvitella, että, jos votiivilahjan ja siihen liittyvän piirtokirjoituksen on tarkoitus 
vaikuttaa jumalaan positiivisesti ja ilahduttaa häntä, ei ole ehkä järkevää kutsua 
pyyntöjensä kohdetta "pikku jumaluudeksi". Asklepiosta kutsutaan varmasti daimoniksi  
ainoastaan kahdessa votiivipiirtokirjoituksessa, jotka ovat pikemminkin myöhäisiä kuin 
varhaisia, sekä varhaisissa hymneissä. Paean Erythraeus, joka on vanhin säilyneistä 
hymneistä, kutsuu johdonmukaisesti Asklepiosta termillä δαίμων. Myös IG IV2 1 135 
säilyneissä osissa esiintyy vain termi δαίμων. Makedonikoksen hymnissä ensimmäisellä 
vuosisadalle eKr. esiintyy molempia termejä: θεός hymnin ulkopuolella 
piirtokirjoituksessa, mutta δαίμων varsinaisessa hymnissä.239 Asklepiosta kutsutaan 
heerokseksi ainakin yhdessä dedikaatiossa tai mahdollisesti kolmessa lukutavasta 
riippuen. Varma heeros Asklepiokselle (ἤρωι Ἀσκληπιῶι) omistettu 
votiivipiirtokirjoitus on ajoittamaton dedikaatio Traakiasta. Kaksi muuta mahdollista 
dedikaatiota "heeros Asklepiokselle" ovat Ateenasta ensimmäiseltä tai toiselta 
vuosisadalta jKr. ja Skyytiasta 100-luvulta eKr.
240
 Verrattuna niihin 
votiivipiirtokirjoituksiin, joissa Asklepiosta kutsutaan theokseksi eli noin 
kymmenesosaan koko materiaalista, viittaukset daimoniin ja heerokseen ovat varsin 
harvinaisia ja hajanaisia. 
 Latinan numen on käsitteenä daimon-käsitettä vielä kiistanalaisempi ja 
hankalammin tulkittava.  Se kuitenkin esiintyy Asklepiokselle omistetuissa 
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votiivipiirtokirjoituksissa yhtä usein kuin deus-attribuutti (molemmat noin 
kymmenesosassa lähdemateriaalia). Numen esiintyy votiivipiirtokirjoituksissa kahdella 
eri tavalla. Dedikaatiot on omistettu joko numini Aesculapii 'Asklepioksen numenille' tai 
numini Aesculapio 'numen Asklepiokselle'. Ensimmäinen tyyppi on yleisempi ja 
erityisen suosittu etenkin Daakiassa. Numen-käsitteen merkityksestä on keskusteltu 
paljon (C. Fenechiu esittää tuoreessa tutkimuksessaan La Notion de Numen (2008) 
keskustelun pääpiirteet ansiokkaasti) ja se voidaan jakaa summittain kahteen. Numen 
voi merkitä abstraktia (jumal)voimaa tai se voi olla synonyymi deukselle kuitenkin sillä 
varauksella, että numen on käsitteenä laajempi kuin deus, jolla tarkoitetaan jumalaa 
perinteisessä mielessä ja, joka sulkee ulkopuolelleen puolijumalat, mytologiset hahmot, 
erilaiset henget ja demonit. Vanhan käsityksen mukaan numenilla viitataan deukseen 
verrattuna arvoasteikolla alempaan jumalaan. Tämä teoria on kuitenkin kiistanalainen. 
Nämä merkitykset eivät myöskään sulje toisiaan pois. Kyseenalaiseksi kuitenkin jää, 
merkitsevätkö numini Aesculapii ja numini Aesculapio samaa vai, ovatko ne ilmentymät 
näistä kahdesta eri merkityksestä. Dedikaatiot, jotka on omistettu numini Aesculapii, 
viittaavat varmasti nimenomaan Asklepioksen jumalalliseen voimaan eli suurimmassa 
osassa todennäköisesti parantavaan voimaan. Näiden pystyttäjät ehkä uskoivat 
kokeneensa Asklepioksen numenin parantuessaan. Asklepioksen numeniin saatettiin 
myös viitata muualla piirtokirjoituksen tekstissä.  Kuten Iunia Cyrillan tapauksessa, 
joka oli toipunut Asklepioksen numenin lähteiden voimalla: 
 
CIL III 1561 = IDR III 1 55 = D 3846 = AE 1962, 233 (Daakia, ajoittamaton) 
Aesculap(io) / et Hygiae / pro salute Iuniae / Cyrillae quod a / longa infirmita/te virtute 
aqua/rum numinis sui / revocaverunt / t(utor) b(onis) a(dministrandis) eius v(otum) 
s(olvit) l(ibens) m(erito)  
 
Numini Aesculapii omistetut dedikaatiot saattavat olla paikallinen daakialainen piirre, 
vaikka niitä esiintyy muuallakin.
241
 On mahdollista myös, että Asklepioksen voima tai 
sen tulos, paraneminen, koettiin konkreettisempana kuin muiden jumalien.  
 Numini Aesculapio voidaan sen sijaan kääntää joko 'jumala 
Asklepiokselle' tai 'jumalalliselle voimalle, jota kutsutaan Asklepiokseksi'. Fenechiu 
mukaan ensimmäinen tukinta on oikea.
242
 Mutta kertooko numini Aesculapio omistetut 
dedikaatiot tai numen-käsitteen käyttö ylipäänsä erityisen Asklepioksen yhteydessä 
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Asklepioksen statuksesta alempana jumaluutena? Mahdollisesti, mutta vastaavassa ja 
varhaisemmassa kreikkalaisessa materiaalissa, muutamaa hajanaista esimerkkiä lukuun 
ottamatta, eroa Asklepioksen ja perinteisten jumalien välille ei tehdä. Kiinnostava 
dedikaatio tulee myös Numidiasta. Siinä Asklepiokseen ja Salus-jumalattareen 
yhdistetään molemmat attribuutit: 
 
AE 1973, 630 (Numidia, 283-284 jKr.) 
Diis bonis numi/nibus praesenti/bus Aesculapio / et Saluti sacrum / Aurel(ius) Decimus 
/ v(ir) p(erfectissimus) p(raeses) p(rovinciae) Numidiae / ex principe pe/regrinorum / 
votum solvit  
 
Fenchiun mukaan kyse on tautologiasta, mutta dedikaatio saattaa myös osoittaa, että 
numen- ja deus-käsitteet eivät olleet synonyymit keskenään. Dedikaatiolle löytyy myös 




4. 4. 3.  Epiteetit 
 
Dedikaatioissa esiintyvät Asklepioksen epiteetit voidaan jakaa summittain kolmeen: 
Asklepioksen luonteeseen ja toimintaan liittyviin, maantieteellisiin sekä vierasperäisiin 
epiteetteihin. Asklepioksen tunnetuin epiteetti oli Σωτήρ 'pelastaja'. Asklepios Soteria 
palvottiin erityisesti Pergamonissa, mutta Asklepios Soterille omistettuja dedikaatioita 
on useita Pergamonin, Joonian ja Vähän-Aasian lisäksi myös Ateenasta, 
Epidauroksesta, Traakiasta ja Roomasta. Epiteetti oli siinä määrin suosittu, että on 
yllättävää, että se tai jokin latinankielinen vastine ei esiinny yhdessäkään säilyneessä 
latinankielisessä dedikaatiossa. Toisaalta Salus-jumalattaren esiintyminen Asklepioksen 
rinnalla ja pro salute-rakenne heijastelevat samoja Asklepioksen kulttiin myöhemmällä 
ajalla liittyneitä soteriologisia piirteitä.
244
 Keskeinen epiteetti oli myös Παιάν 'parantaja', 
joka tunnetaan alun perin Apollonin epiteettinä ja sen variantti Παιήων, joka esiintyy 
aamulaulussa (IG II
2
 4533). Paian oli alun perin parantajajumaluus, joka assimiloitui 
Apollonin kanssa muuttuen yhdeksi hänen epiteeteistään.
245
 Samaan tapaan 
ateenalainen parantajajumaluus Amynos assimiloitui Asklepioksen kanssa muuttuen 
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 Asklepioksen toimintaan ja luonteeseen liittyvät myös epiteetit 
Ἰατήρ/Ἰητήρ ja Ἰατρός 'parantaja'.247 Nämä epiteetit eivät rajoitu tiettyyn paikkaan tai 
aikakauteen vaan niitä esiintyy ympäri Välimeren aluetta hellenistiseltä ajalta 200-300-
luvuille jKr. Asklepioksen luonnetta ja toimintaa kuvaavat myös Epidauroksessa 
esiintyvät epiteetit Ὄρθιος 'kovaääninen, hyvin kuuluva', Εὔκολος 'helposti tyytyväinen' 
ja Κλυτόμητις 'taidoistaan kuuluisa'.248 Asklepioksen rooliin merenkulkijoiden 
suojelijana liittyy epiteetti Ἀποβατήριος 'rantautuvia suojeleva'.249 Latinankielisissä 
piirtokirjoituksissa ei ole säilynyt tähän kategoriaan kuuluvia Asklepioksen epiteettejä, 
mutta Hispaniasta tunnetaan Asklepios Paternukselle omistettu votiivipiirtokirjoitus.
250
 
Paternus '(esi-)isiltä peritty' tunnetaan yleensä Iuppiter Optimus Maximuksen 
epiteettinä. Traakian Philippopoliksesta tunnetaan fragmentaarinen dedikaatio 
Asklepiokselle, jossa häntä todennäköisesti kutsutaan termillä θεός πατρῷος. Πατρῷος 




 Yleinen epiteettityyppi oli maantieteellisiin paikkoihin, yleensä 
kulttipaikkoihin, viittaavat epiteetit. Osa näistä maantieteellisistä epiteeteistä esiintyy 
dedikaatioissa, jotka oli pystytetty paikkaan, johon epiteetti viittaa, ikään kuin 
varmistamaan, että kiitos tai pyyntö menee oikeaan osoitteeseen. Osa taas on löydetty 
joskus hyvinkin kaukaa paikasta, johon epiteetti viittaa. Dedikaation pystyttäjä ehkä 
toivoi, että jumala oli voimakkaampi suuren kulttipaikan yhteydessä. Asklepioksen 
kohdalla nämä kulttipaikat olivat Epidauros ja Pergamon. Hellenistiseltä kaudelta 
Kaariasta tunnetaan Ἀσκληπιῶι τῶι ἐν Ἐπιδ αύρ ωι eli Asklepiokselle Epidauroksessa 
omistettu dedikaatio ja Karthagosta 100-200-luvulta jKr. Aesculapio ab Epidauro 
'Asklepiokselle Epidauroksesta' omistettu dedikaatio. Karthagolaisen dedikaation 
kohdalla kyseessä voi olla myös tarve erottaa kreikkalais-roomalainen Asklepios 
karthagolaisesta Asklepios-Eshmunista.
252
 Kiinnostava on Epidauroksessa dedikoitu 
votiivipiirtokirjoitus, joka on omistettu pergamonlaiselle Asklepiokselle Ἀσκληπιοῦ 
Περγαμηνοῦ. Pystyttäjän nimi Smyrnaos viittaa Joonian alueelle, joten hän saattoi olla 








 1 128. IG IV
2
 1 135. IG X 2 2 302. Taşliklioğlu II 75,4. Smyrna 226. IvP III 102. SEG 26:1818 
(Balagrai). SEG 43:1189-1191 (Balagrai). 
248
 IG IV² 1 459. IG IV² 1 469. IG IV² 1 471. 
249
 Iasos 210. 
250
 IRMusNav 21 = HEp IV 574. 
251
 IGBulg III 1 1229. 
252





sieltä kotoisin ja tuntea pergamonlaisen Asklepioksen enemmän omakseen. Lisäksi 
Ἀσκληπιῷ Περγαμηνῷ 'pergamonlaiselle Asklepiokselle' omistettu dedikaatio on 
säilynyt 100-luvulta jKr. Skyytiasta ja Aesculapio Pergameno niin ikään 
'pergamonlaiselle Asklepiokselle' omistettu dedikaatio Daakiasta. Bithynian Apameiasta 
100-luvulta jKr. on säilynyt dedikaatio, joka on omistettu Ἀσκληπιῷ Ἐπιδαυρίῳ 
Περγαμηνῷ διώρυγα κατοικοῦντι 'epidauroslaiselle, pergamonlaiselle ja kanavan luona 
asuvalle Asklepiokselle'. Pergamon oli Epidauroksen filiaalikultti, joten kulttipaikkojen 
välillä oli selvä yhteys. On epäselvä, mihin διῶρυξ viittaa. Se voi tarkoittaa kanaalia, 
kanavaa, ojaa tai hautaa. On ehdotettu, että Apameian lähistöllä oli kaupunki nimeltä 
Διῶρυξ tai alueella olisi kulkenut kanaali. Todennäköisimpänä teoriana kuitenkin pidän, 
että se viittaa kulttialueella olleeseen pyhään lähteeseen, joka mahdollisesti oli 
kanavoitu kulkemaan kulttialueella.
 
Samasta paikasta tunnetaan samanaikainen 
dedikaatio, jossa διῶρυξ-sanasta on johdettu epiteetti eli se on omistettu Ἀσκληπιῷ 
Διορυγείτῃ 'kanavan Asklepiokselle'. Tämän luonnollisesti täytyy viitata samaan 
paikkaan.
253
 Pireuksen Asklepios Mounykhioksen (Μουνυχίος) kultti, joka saa nimensä 
Mounykhiasta, yhdestä Pireuksen satamista, tunnetaan hyvin muista lähteistä, mutta 
Asklepios Mounykhiokselle omistettuja votiivipiirtokirjotuksia tunnetaan vain yksi 
Ateenasta 100-200-luvulta jKr.
254
 Epidauroksesta tunnetaan myös kaksi muuta 
maantieteellistä epiteettiä dedikaatioista, joista toinen on omistettu pautalialaisille 
(Παυταλιώτης) Asklepiokselle, Hygieialle ja Telesforokselle.255 Pautalia sijaitsee 
Traakiassa, jossa Asklepioksen kultti oli hyvin suosittu. Pautaliasta tunnetaan n. 40 
votiivipiirtokirjoitusta, joten alueella oli selvästi Asklepioksen kulttitoimintaa.
256
 Toinen 
myöhäinen, 355 jKr. ajoitettu, dedikaatio on omistettu Ἀσκληπιῶι  ἰγεώτηι eli 
'Aigeiain tai Aigain Asklepiokselle'. Filostratos kertoo Aigaissa olleen Asklepioksen 
temppeli, jossa jumala ilmestyy ihmisille.
257
 Kreetan Lebenasta 200-luvulta jKr. taas 
tunnetaan Bithynialaisen piirtokirjoituksen kaltainen dedikaatio, joka on omistettu sekä 
Lebenan omalle Asklepiokselle että Asklepios Teitaniokselle, Peloponnesoksen 
Titaneen Asklepiokselle (Ἀσκληπιῷ...Τειτανίῳ Λεβηναίῳ).258 Asklepios Teitaniokselle 
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omistettu dedikaatio tunnetaan myös itse Titanesta roomalaisajalta.
259
 Balagraista 
tunnetaan 200-luvulta jKr. maantieteellinen epiteetti Βαλαγρείτης.260 Joskus 
maantieteellisissä epiteeteissä oli tarkennuksia, kuten 300-luvulta eKr. Rhodokselta 
Ἀσκληπιῶι τῶι ἐν Κενχρεαῖς ταῖς ἐν Ἄργει eli Argoksen Kenkhreain Asklepiokselle 
omistettu dedikaatio. Pausaniaan mukaan Kenkhreai sijaitsi Argoksesta Tegeaan 
johtavan tien varrella.
261
 Myös Roomasta tunnetaan maantieteellinen epiteetti 100-200-
luvulta jKr. epigrammimuotoisesta dedikaatiosta, jossa Asklepiosta puhutellaan termillä 
Παιὰν  ύβρ [ιε]. Epiteetin täytyy viitata Tiber-jokeen (kreik.  ύμβρις tai  υβριάς) 
osoittaen, miten keskeinen Tiber ja sen saari olivat Asklepioksen kultille Roomassa.
262
  
 Traakia on paikallisten epiteettien aarreaitta. Asklepioksella esiintyy siellä 
useita paikallisesta kielestä johdettuja epiteettejä. Kyseenalaiseksi kuitenkin jää, ovatko 
epiteetit paikallisten jumaluuksien nimistä johdettuja, traakialaiseen ratsastajan 
epiteettejä vai maantieteellisiä epiteettejä.
263
 Traakialaisista epiteeteistä yleisin on 
Zylmyzdrenos, josta esiintyy ainakin neljää eri varianttia: Ζυλμυζδριηνος, 
Ζυλμυζδρηνος, Ζυμζδρηνος ja Ζυσδρηνος. Tämä epiteetti esiintyy lähes 50 
dedikaatiossa. Kyseessä on ilmeisesti paikallinen heeros, ja itse nimestä voidaan 
mahdollisesti erottaa käärmettä ja vettä tarkoittavia elementtejä, mikä selittäisi 
assimiloitumisen Asklepioksen kanssa.
264
 Epiteetti tunnetaan myös latinalaisessa 
muodossa Zimidrenus filippopolislaisten pystyttämästä dedikaatiosta Roomasta.
265
 
Toinen suosittu paikallinen epiteetti Traakiassa oli Saldenos, Saldobyssinos tai 
Saldokelenos, josta esiintyy myös useita eri variantteja: Σαλδηνoς, Σαλδουσηνος, 
Σαλτουυσηνος, Σαλδοουισσηνος, Σαλτοβυσσηνος, Σαλδοβυσηνος ja Σαλδοκεληνος. 
Epiteetti esiintyy n. 20 dedikaatiossa. Saldenos ja sen variantit esiintyvät myös 
traakialaisen ratsastajan yhteydessä, mutta epiteetin merkitystä ei tiedetä. Sama kohtalo 
on epiteeteillä Limenos (Λιμηνος/Λειμηνος) ja Keilaidenos (Κειλαδεηνος) ja sen 
varianteilla Κειλαιδεουηνος, Κιλαδεηνος, Κειλαδεβ ηνος, Κιλεδεωηνος, Κειλαισκηνος 
ja Κ(ε)ιλαδεκηος. Niidenkään merkitystä ei tiedetä, mutta niidenkin arvellaan liittyvän 
traakialaiseen ratsastajaa. Molemmat epiteetit esiintyvät noin 20 dedikaatiossa. 
Kahdessa Asklepios Keiladenokselle omistetussa votiivipiirtokirjoituksessa esiintyy 
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lisäksi epiteetti Koulkousenos (Κουλκουσηνος).266 Näiden lisäksi tunnetaan epiteetit 
Ρασυπηρηνος, Στραμινηνος, Σπινθοπυρηνος, Σκαλπηνος, Κεμπηνος ja Βερακεληνος, 
joiden merkitys yhtä lailla hämärän peitossa.
267
 Todennäköisesti paikallisiin 
vierasperäisiin epiteetteihin voidaan lukea myös Saorus, joka esiintyy yhdessä 
dedikaatiossa 100-luvulta jKr. Moesiassa. Pausanias kertoo, että Eliksen ja Arkadian 
rajalla Saurus-nimisellä harjanteella oli Asklepioksen kulttipaikka, mutta se oli 
Pausaniaan siellä käydessä raunioitunut ja, koska kyseinen dedikaatio on Moesiasta 
100-luvulta eKr., yhteys epiteetin ja kyseisen paikan välillä on hatara.
268
 Jäljelle jää 
vielä puunilainen epiteetin Merre (Μήρρη), joka esiintyy kolmekielisessä (latina, 
kreikka, puuni) tasavallan aikaisessa sardinialaisessa dedikaatiossa. Merre tarkoittaa 
puuniksi 'ystävällistä, avuliasta' ja oli mahdollisesti Eshmunin epiteetti.
269
 On myös 
huomattava muutamien muualta tunnettujen epiteettien puuttuminen ainakin säilyneistä 
dedikaatioista. Maantieteellisistä epiteeteistä Trikkaios (Τρικκαίος), joka tunnetaan 
muun muassa Strabonilta, tai Gortynios (Κορτὺνιος) Arkadian tärkeimmän kulttipaikan, 
Gortyksen, mukaan.
270
 Myöskään ei ole säilynyt yhtään dedikaatiota arkadialaiselle 





4. 4. 4.  Muut attribuutit  
 
Asklepiokseen liitetyt adjektiivi- ja substantiiviattribuutit voidaan jakaa ylistäviin sekä 
Asklepioksen jumaluutta/voimaa korostaviin ja Asklepioksen luonnetta sekä toimintaa 
kuvaaviin. Yleisin kreikankielinen attribuutti oli κύριος 'herra, valtias'. Se esiintyy 
etenkin traakialaisissa dedikaatioissa, joista se esiintyy lähes puolessa. Sitä esiintyy 
myös Egyptin Deir El-Baharissa sekä Vähässä-Aasiassa. Termi tuli laajemmin käyttöön 
votiivipiirtokirjoituksissa vasta myöhäisellä hellenistisellä tai roomalaisajalla. Κύριος-
attribuutin käyttöä hellenistisellä ja roomalaisajalla herra- tai valtias-merkityksessä 
pidetään orientaalisten uskontojen vaikutuksena, mikä johti kreikkalaiselle 
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uskonnolliselle mentaliteetille aiemmin vieraaseen ajatukseen kaikkivaltiaan jumalan 
alamaisuudesta.
272
 Onkin huomattava alueet, joilla Asklepiokseen yhdistettiin attribuutti 
κύριος: Traakia, Egypti ja Vähä-Aasia, joissa paikallinen uskonto vaikutti voimakkaasti 
myös kreikkalais-roomalaisten jumalien palvontaan. Attribuutti κύριος esiintyy näiden 
alueiden ulkopuolella ainoastaan kerran Epidauroksessa hymnissä Asklepiokselle ja 
Roomassa 100-luvulla jKr.
273
 Latinalaisissa votiivipiirtokirjoituksissa sen sijaan 
attribuutti dominus esiintyy vain kolmessa piirtokirjoituksessa: kahdessa afrikkalaisessa 
ja yhdessä daakialaisessa kaikki 100-luvulta jKr.
274
 Jo Homerokselta tunnettu attribuutti 
ἄναξ 'herra, valtias' esiintyy ainoastaan kolmessa dedikaatiossa hellenistiseltä ajalta. Ne 
kaikki ovat hymnejä tai metrisiä dedikaatioita. Pleket kutsuu termiä "homeeriseksi 
fossiiliksi", jota käytettiin runokielessä.
275
  Nämä dedikaatiot näyttävät ainakin jossain 
määrin tukevan tätä lausumaa. Latinalaisissa votiivipiirtokirjoituksissa yleisin 
Asklepioksen attribuutti on augustus 'kunnianarvoisa', mutta toisin kuin κύριος sitä 
esiintyy joka puolella Rooman valtakuntaa. Kaikki ajoitetut Aesculapio Augusto 
omistetut dedikaatiot ovat 100-200-luvulta jKr. paitsi yksi Aquileiasta peräisin olevan 
dedikaatio, joka on ajoitettu ensimmäiselle vuosisadalle jKr. Augustus-sanan 
perusmerkitys on 'kunnianarvoisa, pyhä', mutta 100- ja 200-luvuilla jKr. se oli jo kauan 
ollut keisarin arvonimi, joten se assosioitui keisariin.
276
 Näiden lisäksi esiintyvät yleiset 
attribuutit μεγάς 'suuri' (yhdessätoista dedikaatiossa), ἄριστος 'hyvä' (yhdessä 
dedikaatiossa) ja ὕπατος 'korkein' (kolmessa dedikaatiossa) sekä (deus) bonus/(deus) 
magnus et bonus 'suuri ja hyvä' (kolmessa dedikaatiossa) ja sanctus 'pyhä' (seitsemässä 
dedikaatiossa).
277
 Hymneissä esiintyvät attribuutit μάκαρ 'autuas', βασιλεύς 'kuningas, 
päällikkö', κοίρανος 'herra', κλεινός 'kuuluisa' σθεναρός 'vahva' ja σεμνός 
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 Ἐπήκοος 'kuuleva' oli yleinen attribuutti nimenomaan Asklepiokselle ja 
muille parantaville jumalille sekä orientaalisille jumalille roomalaisajalla. Sillä viitataan 
jumalaan joka kuulee kaiken ja, mikä oli vielä tärkeämpää, kuuntelee rukouksia ja avun 
pyyntöjä. Attribuutti liittyy jo edellä mainittuun ajatukseen kaikkivaltiaasta jumalasta ja 
muutokseen uskonnollisessa mentaliteetissa. Ἐπήκοος-attribuutti viittaa myös 
henkilökohtaisempaan suorempaan suhteeseen jumalan ja ihmisen välillä. Ἀσκληπιῷ 
ἐπηκόῳ omistettuun dedikaatioon saattoi liittyä reliefi tai muu symbolinen kuva 
korvista, joita ei pidä sekoittaa anatomisiin votiiveihin.
279
 Vaikka termi esiintyykin 
kahdessa dedikaatiossa Ateenassa sekä Epidauroksessa ja yhdessä Lakoniassa sekä 
Balagraissa, muut 24 Ἀσκληπιῷ ἐπηκόῳ omistettua dedikaatiota tulevat Vähästä-
Aasiasta. Latinankielisistä Asklepiokselle omistetuista dedikaatiosta löytyy yksi vastine 
ἐπήκοος-attribuutille: Auribus Aesculapi(i) et Hygiae.280 Samaan kategoriaan kuuluu 
attribuutti ἐπιφανής (tai ἐπιφανέστατος) 'ilmestyvä', joka niin ikään viittaa 
henkilökohtaiseen suhteeseen jumalan kanssa ja Asklepioksen toimintaan. Tämäkin 
attribuutti esiintyi Traakiassa ja Vähässä-Aasiassa roomalaisajalla. Samankaltainen on 
myös attribuutti praesentissimus, jonka perusmerkitys on 'läsnä oleva', mutta tässä 
yhteydessä merkitys on pikemmin 'apuun tuleva'.
281
  
 Asklepiokseen liitettiin myös hänen pääasialliseen toimintaansa eli 
parantamiseen liittyviä attribuutteja, joista monet on johdettu ἀλέξω-verbistä 
(karkottaa), kuten ἀλεξίπονος 'tuskaa karkottava', νούσων ἀλεξητήρ 'sairauksien 
karkottaja' ja ἀπαλλαξίκακος 'pahaa karkottava'.282 Näiden lisäksi tunnetaan attribuutit 
δῶτερ ὑγείης 'terveyden antaja' Traakiasta, εὐεργέτης 'hyväntekijä' Mustalta Mereltä 
sekä ἐπιτάρροθος 'auttaja' kahdesta hymnistä Ateenasta.283 Latinankielisistä 
votiivipiirtokirjoituksista tunnetaan attribuutti salutaris 'parantava'. Attribuutti esiintyy 
Asklepioksen yhteydessä Etruriassa, Germaniassa ja Numidiassa. Germanialaisessa 
dedikaatiossa Asklepiosta ja Hygieiaa kutsutaan fortunae salutares 'parantaviksi 
kohtaloiksi'. On myös mahdollista, että dedikaatio on omistettu Asklepioksen ja 
Hygieian lisäksi abstrakteille fortunae salutares-hengille, mutta todennäköisesti silloin 
henget olisi mainittu vasta Asklepioksen ja Hygieian jälkeen. Lisäksi fortunae 
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salutares-käsitettä ei tunneta muualta.
284
 Myös Asklepioksen tarjoama suojelus näkyy 
attribuuteista; πολιοῦχος 'kaupunkia suojeleva' esiintyy kahdessa dedikaatiossa, Kilikian 
Aigaiaissa, joka on mahdollisesti sama, johon epiteetti  ἰγεώτης viittaa, ja 
Messinassa.
285
 Attribuutti προστάτης 'suojelija' tunnetaan Traakiasta ja conservator 
'suojelija' Pannoniasta.
286
 Ainoastaan yhdessä säilyneessä votiivipiirtokirjoituksessa 
esiintyy attribuutti, joka viittaa Asklepioksen syntyperään. Epidauroksesta tunnetaan 
dedikaatio, joka on omistettu Apollonin jälkeläiselle Phoebigenes. Dedikaatiossa ei 
mainita Asklepioksen varsinaista nimeä ollenkaan, mikä olisikin dedikaation metriikan 
(eleginen distikhon) huomioon ottaen ollut hankalaa. Näin dedikaation tekijä on saanut 
sisällytettyä Asklepioksen ja Apollonin yhdellä sanalla dedikaatioonsa.
287
  
 Useat attribuutit viittaavat Asklepioksen lempeään ja armolliseen 
luonteeseen. Asklepioksen luonne erosi siinä määrin muiden kreikkalais-roomalaisten 
jumalten luonteesta, että häntä pidettiin lempeänä, pyyteettömänä auttajana, suojelijana 
ja pelastajana, jonka luonteeseen eivät kuuluneet esimerkiksi kostonhimo tai oikukkuus. 
Asklepioksen lempeä luonne vaikutti varmasti hänen kulttinsa suosioon. Myöhemmin 
samat piirteet tekivät useista vierasperäisistä kulteista, kuten kristinuskosta, suosittuja. 
Myös Asklepioksen nimen kansanetymologia adjektiivista ἤπιος 'lempeä' viittaa tähän 
piirteeseen. Adjektiivi- ἤπιος esiintyy myös lähdemateriaalissa kolmessa Asklepiokseen 
yhdistetyssä attribuutissa: Ateenassa hymneissä esiintyvät attribuutit ἤπιος ja  πιόφρων 
'lempeämielinen' ja Britanniassa lääkäri Antiokhoksen dedikaatiossa attribuutti  πιόχειρ 
'lempeäkätinen'.
288
 Hymneistä tunnetaan myös attribuutit εὐφρονέων ja πρόφρων, jotka 
molemmat merkitsevät 'ystävällistä'.
289
 Epidauroksesta 300-luvulla jKr. esiintyy 
attribuutti συγγνώμων 'anteeksiantava', 200-luvulla jKr. Daakiassa, Erythraissa sekä 
Pergamonissa attribuutti φιλάνθρωπος 'hyväntahtoinen, humaani' ja Ateenassa 
ensimmäisellä vuosisadalla jKr. attribuutti ξένιος, joka merkitsee 'ystävällistä, 
vieraanvaraista', mutta se tunnetaan myös Zeuksen ja Apollonin epiteettinä 
merkityksessä 'vieraanvaraisuutta suojeleva'.
290
 Samantyyppiset attribuutit esiintyvät 
myös laajemmin hymneissä:
291
 Isylloksen hymnissä τὸν νόσων παύστορα, δωτῆρα 
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 4473. IG II
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ὑγιείας, μέγα δώρημα βροτοῖς 'sairauden lopettaja, terveyden antaja ja suuri lahja 
kuolevaisille', Diofantoksen hymnissä 'δῶρον μέγα, τὸν φιλελήμονα, θνητοῖς ἔπορον, 
λύσιν ἀλγέων mahtavan ja rakkaan lahjan, kuolevaisille, vapautuksen tuskista', Paean 
Etrythraeuksessa μέγα χάρμα βροτοῖσιν 'suuri ilo kuolevaisille' ja Makedonikoksen 
hymnissä ἐπιτάρροθον...νούσων καὶ βροτέας δύης...βροτοῖς μέγ  ὄνειαρ 'sairaiden 




5. Kulttitoiminta  
 
Asklepioksen kunniaksi järjestettyjä juhlia kutsuttiin yleensä asklepieia-juhliksi. 
Juhlissa uhrattiin, järjestettiin kulkueita ja kisoja sekä laulettiin hymnejä. Suurimmat 
juhlat ja kisat järjestettiin luonnollisesti Epidauroksessa.
293
 Epidauroksen asklepieia-
juhlaa vietettiin keväällä yhdeksän päivää Isthmian kisojen jälkeen ainakin 500-luvulta 
eKr. lähtien. 300-luvulle eKr. mennessä juhliin tuli osallistujia ympäri kreikkalaista 
maailmaa. Juhlien yhteydessä järjestettiin urheilu- ja runonlaulantakisoja, joihin 
osanottajat saattoivat tulla suoraan Isthmian kisoista. Kaikista kreikkalaisista 
kaupungeista oli kutsuttu edustaja(t) ottamaan osaa virallisiin juhlamenoihin. Juhlat 
alkoivat juhlakulkueella Epidauroksen kaupungista kulttialueelle. Kulttialueelle 
tultaessa suoritettiin erilaisia puhdistautumisrituaaleja ja uhreja. Ateenassa vietettiin 
Asklepioksen kultin kaupunkiin tulon kunniaksi lisäksi epidauria-juhlia. Ateenan 
asklepieia-juhlia vietettiin 8. elafebolion-kuuta (maalis-huhtikuu) ja epidauria-juhlia 17. 
boedromion-kuuta (syys-lokakuu).
294
 Vakavampien juhlallisuuksien vastapainoksi 
Asklepioksen palvontaan liittyi myös yöjuhlia (ainakin Ateenassa παννυχίς-juhla). Ei 
tiedetä, mitä yöjuhlassa tapahtui, mutta muiden kulttien yöjuhlista tunnetaan ainakin 
erilaisia soihtukulkueita ja -viestikisoja.
295
 Roomassa vietettiin myös kultin kaupunkiin 
tulon muistopäivää 1. tammikuuta ja Asklepioksen syntymäpäivää 11. syyskuuta.
296
 
Asklepioksen palvontaan liittyneet viralliset juhlat tai uhrit eivät juuri poikenneet 
muista uskonnollisista juhlista tai uhreista. Uhrieläimistä erityisesti kukkoja uhrattiin 
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Asklepiokselle, kuten (Platonin mukaan) Sokrateen kuuluisat viimeiset sanat 




5. 1. Inkubaatio ja parantaminen 
 
Virallisia juhlia ja kisoja erikoisempaa Asklepioksen kultissa olivat jo Trikkassa 
kulttitoiminnan keskiössä olleet inkubaatio, unioraakkeli ja (ihme)parantumiset. 
Inkubaatiota (lat. incubatio, kreik. ἐγκοίμησις, ἐγκατακοίμησις) ja siihen liittyviä 
rituaaleja käsitellään perusteellisesti Hedvig von Ehrenheimin tutkimuksessa Greek 
incubation rituals in Classical and Hellenistic times (2011). Inkubaatio tapahtui 
pääpiirteissään niin, että avunanoja lähestyi Asklepiosta ensi puhdistautumalla 
ruumiiltaan sekä mieleltään ja uhraamalla jumalalle. Puhdistautumiseen liittyi 
pidättäytymistä seksuaalisesta kanssakäymisestä, tietyista ruuista (yleensä lihasta ja 
juustosta) sekä kuolemaan ja syntymään liittyvistä asioista ja niiden läheisyydestä. 
Avunanoja puhdistautui myös konkreettisesti vedellä, jota oli tarjolla tätä tarkoitusta 
varten kulttialueilla tai niiden läheisyydessä kaivoissa, altaissa ja lähteissä.
298
 
Avunanoja saattoi myös uhrata jumalalle ennen inkubaatiota joko eläinuhrin, 
uhrikakkuja (πόπανα) tai libaation. Libaatioon viitataan mahdollisesti Epidauroksesta 
peräisin olevassa fragmentaarisessa hymnissä, josta voidaan erottaa muunmuassa sanat 
περιχευαμένα verbistä περιχέω 'kaataa' ja [χ]θονὸς sanasta χθών 'maa'. Isylloksen 
hymnissä neuvotaan uhraamaan Apollon Maleataalle ennen Asklepioksen puoleen 
kääntymistä.
299
 Pireuksen Asklepioksen kultin pyhässä laissa käsketään uhraamaan 
uhrikakkuja Maleataalle, Apollonille, Hermekselle, Iasolle, Panakeialle, Asklepioksen 
(pyhille) koirille ja "metsästäjille" (κυνηγέται). Κυνηγέτης-sanan perusmerkitys on 
metsästäjä, kuten Ehrenheim sen tässä yhteydessä kääntää. Graf uskoo "metsästäjien" 
viittaavan jonkinlaisiin metsästäjäheeroksiin. Termi voi toisaalta myös viitata tässä 
yhteydessä henkilöihin, jotka hoitavat tai muuten ovat jollain tavalla tekemisissä 
Asklepioksen pyhien koirien kanssa. Avunanoja saattoi myös joutua maksamaan 
pienehkön summan kultille, vaikka tätä pidetään harvinaisena. On kuitenkin otettava 
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huomioon, että enkoimeterionin siivoamisesta sekä mahdollisista  patjoista, peitteistä, 
tyynyistä, klineistä, lääkkeistä tai lääkärin instrumenteista koitui kustannuksia.
300
  
 Puhdistautumisen jälkeen avunanoja vietti yön kulttipaikalla tähän 
tarkoitukseen suunnitellussa rakennuksessa, jota nimitettiin abatoniksi (ἄβατον) tai 
(en)koimeterioniksi ((ἐν)κοιμητήριον/ ἐγκοιμητήριον), vaikka ainakin Trikkassa 
inkubaatio tapahtui temppelin adytonissa (ἄδυτον). Enkoimeterion oli Asklepioksen 
kulttialueen tärkein rakennus temppelin ja heroonin lisäksi. Lähdemateriaalista 
tunnetaan yksi dedikaatio, joka on ajoitettu 131/130 eKr., jossa Asklepiokselle, 
Hygieialle ja Apollonille on Makedonian Beroiassa dedikoitu kivestä rakennettu 
enkoimeterion.
301
 Avunanojan nukkuessa jumala ilmestyi hänelle unessa ja paransi 
hänet tai kertoi parannuskeinon tai ratkaisun ongelmaan. Joskus sairaan paransivat 
jumalan sijaan hänen pyhät eläimensä, käärmeet tai koirat, tai Asklepios itse saattoi 
ottaa eläimen muodon. On myös huomattava, että Asklepiosta ei lähestytty vain 
terveydellisissä ongelmissa vaan esimerkiksi kadonneen omaisuuden löytämiseksi, 
jolloin voidaan puhua pikemminkin unioraakkalitoiminnasta. Jos unessa nähdyt näyt 
olivat liian vaikeaselkoisia, papit tai tehtävään tarkoitettu henkilökunta auttoivat 
tulkitsemaan ne. Roomasta tunnetaan hautapiirtokirjoituksesta ammatti interpr(e)s de 
i(n)sula 'tulkitsija saarelta'. Saari ei tässä yhteydessä voi merkitä muuta kuin Insula 
Tiberina, jolla Rooma tärkein Asklepioksen kultti sijaitsi. Kulttialueilla toimivat lääkärit 
auttoivat myös parantumisessa kenties avunanojan Asklepiokselta unessa saamien 
ohjeiden mukaan, kuten Aristides kertoo.
302
 Inkubaatio oli myös mahdollista suorittaa 
jonkun toisen puolesta. Lopuksi uhriliha syötiin kulttipaikalla. Inkubaation jälkeen 
jumalalle uhrattiin kiitosuhriksi ruokaa, eläimiä, rahaa tai votiivilahjoja, joita tämä 
tutkielma käsittelee, ja kuten edellä on mainittu tavallisesti votiivilahjat olivat 
pienoisveistoksia, anatomisia votiiveja, pinaks-tauluja ja votiivireliefejä.
303
  
 Inkubaatio tunnetaan myös Aristofaneen ja Plautuksen komedioista Plutos 
ja Curculio. Aristofaneen komediassa Asklepios parantaa Plutoksen eli Rikkauden 
sokeuden, minkä jälkeen Rikkaus osaa hakeutua vain sen ansaitsevien luo. Aristofanes 
kuvailee tarkasti, miten Rikkaus puhdistautui ensin meressä, uhrasi uhrikakkuja 
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alttarilla ja meni sitten abatoniin, josta temppelipalvelija sammutti valot. Yöllä 
Asklepios tuli, katsasti tarkasti kaikki potilaat ja sekoitti morttelissa jokaiselle lääkettä. 
Lopulta hän tuli Rikkauden luokse, Panakeia peitti Asklepioksen punaisella kankaalla ja 
kankaan alta ilmestyi kaksi valtavaa käärmettä. Käärmeet nuolivat Rikkauden 
silmäluomia, ja Rikkaus nousi ja näki. Tämän jälkeen käärmeet ja Asklepios katosivat. 
Plautuksen Curculiossa Asklepios ei esiinny yhtä hyvässä valossa. Siinä 
parittaja Cappadox valittaa, ettei saa apua Asklepiokselta, joka kylläkin tulee yöllä 
abatoniin, mutta ei kiinnitä häneen huomiota ja istuu hänestä kaukana. Lisäksi 
Cappadox on nähnyt niin epäselvän unen, että joutuu pyytämään apua orja 
Palinurukselta sen tulkitsemisessa.
304
 Aristofaneen ja Plautuksen kuvaukset 
inkubaatiosta ovat samankaltaiset. Molemmissa Asklepios saapuu yöllä 
enkoimeterioniin ja toimii kuten lääkäri. Hän tarkastaa potilaat (paitsi Cappadox paran) 
ja antaa hoitoa. Tämä on merkittävä ero esimerkiksi kristillisten ihmeparantumisten ja 
Asklepioksen suorittamien ihmeparannusten välillä. Kiinnostavaa on myös, että 
Cappadox ilmeisesti vietti enkoimeterionissa useamman yön. Inkubaation tulokset eli 
(ihme)parantumiset (ἰάματα) oli kirjattu Epidauroksessa kuuteen kivilaattaan, joista 
neljä on säilynyt ja julkaistu IG IV
2
 121-124 sekä käännetty ja kommentoitu R. 
Herzogin tutkimuksessa Die Wunderheilungen von Epidauros. Tyypillisiä 




 121 XII 
Εὔιππος λόγχαν ἔτη ἐφόρησε ἓξ ἐν τᾶι γνάθωι· ἐγκοιτασθέντος 
δ  αὐτοῦ ἐξελὼν τὰν λόγχαν ὁ θεὸς εἰς τὰς χῆράς οἱ ἔδωκε· ἁμέρας 
δὲ γενομένας ὑγιὴς ἐξῆρπε τὰν λόγχαν ἐν ταῖς χερσὶν ἔχων. 
Euhippoksella oli keihäänkärki leuassaan kuusi vuotta. Hänen nukahdettuaan jumala 
otti keihäänkärjen pois leuasta ja asetti sen hänen kädelleen. Päivän koittaessa hän 




 122 XXI 
Ἀ ράτα [Λά]καινα ὕδρωπ[α. ὑπ]ὲρ ταύτας ἁ μάτηρ ἐνεκάθευδεν ἐλ Λακεδαίμο- 
νι ἔσσα[ς] καὶ ἐνύπνιον [ὁ]ρῆι· ἐδόκει τᾶς θυγατρός οὑ τὸν θεὸν ἀποταμόν- 
τα τὰν κ[ε]φαλὰν τὸ σῶμα κραμάσαι κάτω τὸν τράχαλον ἔχον· ὡς δ  ἐξερρύα συ- 
χνὸν ὑγρ [ό]ν, καταλύσαντα τὸ σῶμα τὰν κεφαλὰν πάλιν ἐπιθέμεν ἐπὶ τὸν αὐ- 
χένα· ἰδο[ῦ]σ α δὲ τὸ ἐνύπνιον τοῦτο ἀγχωρήσασα εἰς Λακεδαίμονα κατα- 
λαμβάνε [ι τ]ὰν θυγατέρα ὑγιαίνουσαν καὶ τὸ αὐτὸ ἐνύπνιον ὡρακυῖαν. 
Lakonialainen Arata vesipöhö. Koska hän oli Lakoniassa, hänen puolestaan nukkui 
hänen äitinsä, joka näki unen: hänestä näytti, että jumala leikkasi hänen tyttärensä 
pään irti ja ripusti ruumiin niin, että kaula oli alaspäin. Kun paljon nestettä oli 
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virrannut ulos, hän irrotti ruumiin ja kiinnitti pään uudestaan kaulaan. Nähtyään tämän 
unen hän matkusti Lakedaimoniaan ja tapasi tyttärensä, joka oli terve ja nähnyt saman 
unen.  
 
Iamatat olivat tärkeää mainosta kulttipaikalle ja osoitus Asklepioksen 
voimasta. Samanlainen käytäntö tunnetaan myös muilta kulttipaikoilta. Herzog jakaa 
iamatat ongelmiin lasten saannissa tai synnytyksessä, kirurgiaan, jonka hän jakaa 
varsinaisiin kirurgisiin toimenpiteisiin ja parantumiseen ilman toimenpidettä, 
silmävaivoihin, puhevikoihin, erilaisiin tauteihin, ennustuksiin, jotka eivät liity 
sairauteen/parantamiseen, sekä opettavaisiin tai rankaiseviin ihmeisiin (tapauksissa, 
joissa joku oli pilkannut tai epäillyt Asklepioksen voimia).
305
 Ihmeistä käytettään 
nimitystä ἀρετή kreikassa ja arate/(arete) latinassa. Sana esiintyy kaksi kertaa 
latinankielisissä ja neljä kertaa kreikankielisissä Asklepiokselle omistetuissa 
dedikaatiossa. Kolme kreikankielisistä esiintymistä on Epidauroksesta: Isylloksen 
hymnistä, jossa Asklepioksen Spartalle antamaan apuun Filippos II:n hyökkäystä 
vastaan viitataan sanalla ἀρετή, dedikaatiosta 200-luvulta eKr., jossa kerrotaan 
Asklepioksen suorittamasta ihmeparannuksesta ja sanotaan sen olevan esimerkki hänen 
ihmeistään σῆς ἀρετῆς παράδειγμ , sekä niin ikään esikristilliseltä ajalta olevasta 
fragmentaarisesta dedikaatiosta, joka on tehty todennäköisesti Asklepioksen 
suorittaman ihmeparannuksen vuoksi. Lisäksi termi tunnetaan votiivipiirtokirjoituksesta 
Kreetan Lebenasta. Latinankieliset esiintymät ovat Roomasta varhaiselta keisarikaudelta 
ja Leptis Magnasta 200-luvulta jKr. Roomalaisessa dedikaatiossa Asklepiosta ja 
Hygieiaa kiitetään heidän jumalallisesta voimastaan ja ihmeteoistaan gratias agentes 
numini et aratis eorum ja Leptis Magnasta oleva dedikaatio on tehty aretes causa. 
Aretes ei niinkään ole latinaa vaan translitteroitu kreikan genetiivimuoto termistä.
306
  
Kiinnostava seikka Asklepioksen suorittamissa (ihme)parannuksissa oli, 
että ne usein toteutuivat jumalan avun ja lääkärien hoidon yhteisvaikutuksesta.
307
 Tähän 
Asklepioksen ja lääkärin yhteisvaikutukseen viittavat votiivipiirtokirjoikset Roomasta ja 
Ateenasta. Roomalaisessa dedikaatiossa  Marcus Ulpius Honoratus lunastaa 
votiivilupauksen itsensä, omaisiensa ja häntä hyvin jumalten (i. e. Asklepios ja Hygieia) 
ohjeiden mukaisesti hoitaneen lääkärin Lucius Iulius Helixin terveyden puolesta pro 
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salute sua suorumque et L(uci) Iuli Helicis medici qui curam mei diligenter egit 
secundum deos. Ateenalaisessa dedikaatiossa dedikoija kertoo Asklepioksen 
pelastaneen hänet 'lääkärien avulla' tai 'lääkärien kanssa' ἐκ] μεγάλη<ς> 
νόσο<υ>[σωθεῖσα] μετὰ τῶν ἰα[τρῶν].308 Ongelmallista oli se, että Asklepioksen hoito 
ei aina auttanut vaan jumala epäonnistui. Kaikkien parantumisten kohdalla ei voidakaan 
aina puhua "ihmeistä" samassa merkityksessä kuin esimerkiksi kristillisissä yhteyksissä. 
Jo Herzog iamata-jaottelussaan erottelee lääkärin ominaisuudessa (kirurgisella) 
toimenpiteellä tehdyt parannukset, kuten Aratan parantumisen, vaikka tietenkin 
Asklepioksen lääkärin taidot ylittivät inhimilliset lääkärin taidot, ilman toimenpidettä 
tehdyistä parannuksista, kuten Euhippoksen parantaminen. Versnel jaottelee erilaiset 
parannukset "superhuman"- ja "supernatural"-kategorioihin. Asklepios on tavalla yhtä 
aikaa kaikkivaltainen ja inhimillinen. Hellenistiseltä ajalta lähtien kaikkivaltaisuutta 




 Versnelin mukaan Asklepioksen kohdalla, enemmän kuin minkään muun 
kreikkalaisen jumalan, ero jumalan ja ihmisen välillä on häilyvä. Toisin kuin muut 
jumalat, joita ihminen ei yleensä voinut nähdä tai hän näki ainoastaan näkynä tai 
ilmestyksenä, Asklepioksen saattoi nähdä ja tuntea, kuten Aristofaneen Rikkaus ja 
Plautuksen Cappadox. Asklepios ei myöskään kyennyt olemaan monessa paikassa yhtä 
aikaa, mikä käy ilmi muunmuassa Aristagoran tarinasta (iamata nro 23), jossa 
Asklepios ei ehdi paikalle auttamaan Aristagorasta vaan Makhaon ja Podaleirios 
joutuivat töihin. He eivät kuitenkaan onnistuneet operaatiossa vaan Aristagora joutui 
odottamaan, että Asklepios ehti paikalle korjaamaan tilanteen. Toisaalta Asklepioksen 
saattoi myös kokea näkynä unessa tai esimerkiksi käärmeen muodossa. Asklepios 
saattoi myös ilmestyä unessa ja saman aikaisesti olla fyysisesti nukkuvan potilaan 
vieressä. Tämä monimuotoisuus ilmenee lähinnä inkubaatiorituaalissa ja muulloin 
Asklepios toimii samalla tavalla muiden jumalten kanssa.
310
 
 Asklepiokselle omistetuissa votiivipiirtokirjoituksissa esiintyviä 
viittauksia parantumiseen käsiteltiin osin jo luvussa 3. 3.
311
 Säilyneistä Asklepiokselle 
omistetuista votiivipiirtokirjoituksista 33:ssa viitataan suoraan parantumiseen ja 
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kymmenessä pelastumiseen, joko sairaudelta tai vaaralta.
312
 Suurimmasta osasta on 
kuitenkin mahdotonta sanoa, onko parantuminen tapahtunut inkubaation seurauksena 
vai jossain muussa yhteydessä. Varovaisen arvion perusteella näistä 14 viittaa melko 
varmasti siihen, että piirtokirjoituksen pystyttäjä on saanut apua inkubaation kautta. Osa 
arvioista perustuu yleisiin ilmaisuihin, jotka viittaavat suoraan yhteyteen jumalan, tässä 
tapauksessa Asklepioksen, ja dedikaation tekijän välillä ja osassa taas pystyttäjä viittaa 
tulleensa kosketuksiin Askelpioksen tiedon ja taidon kanssa. Esimerkiksi Daakiasta 
tunnetaa 100- ja 200-luvun vaihteesta jKr. Gaius Iulius Frontonianus 
votiivipiirtokirjoitus Asklepiokselle ja Hygieialle, jossa hän täyttää votiivilupauksensa 
näyn perusteella saatuaan näkönsä takaisin redditis sibi luminibus grat(ias) age(ns) ex 
viso...votum solvit. Samantyyppinen votiivipiirtokirjoitus (pystyttäjän nimen kohdalta 
turmeltunut) tunnetaan Pergamonista, jossa Asklepiokselle annetaan kiitoslahja jumalan 
käskystä pystyttäjän pelastumisen johdosta κατὰ συνταγὴ [ν] σωθεὶς χαριστ[ήριον].313 
Näky tai käsky viittaa siihen, että dedikaatio on tehty näyn tai käskyn johdosta eikä 
siihen, että henkilö on parantunut näyn tai käskyn johdosta. On tietysti periaatteessa 
mahdollista, että parantuminen ja näky tai käsky olisivat erilliset tapahtumat, mutta se 
on hyvin epätodennäköistä. Kun samassa votiivipiirtokirjoituksessa viitataan 
parantumiseen sekä suoraan yhteyteen Asklepioksen kanssa (näyn tai käskyn 
muodossa), voidaan olla suhteellisen varmoja, että kyseessä on ollut inkubaatio. Näiden 
lisäksi lähdemateriaalissa esiintyy värikäs joukko viittauksia suoraan yhteyteen 
Asklepioksen kanssa: dictu et factu 'sanotun ja tehdyn johdosta' (A)escolapio et Hygiae 
quorum ope adversae valetudines propelluntur 'Asklepiokselle ja Hygieialle, joiden 
avulla (mikäli "apu" ymmärretää konkreettisena) vaikeat sairaudet torjutaan' tai ὄνχο[ν] 
σπληνὸς σωθεὶς ἀ πὸ σῶν χ(ε)ιρῶν 'pelastunut pernakasvaimesta käsiesi avulla'. Etenkin 
viimeinen esimerkki, jossa dedikaation tekijä kertoo parantuneensa Asklepioksen käsien 
avulla, tuo mieleen iamata-tauluista tunnetut Asklepioksen inkubaatiossa suorittamat 
                                                 
312
 Parantuminen: AE 1915, 30 (Lambaesis). AE 1952, 158 (Floridia, Sisilia). CIL III 786. CIL III 987. 
CIL III 1561. CIL III 7266. Deir El-Bahari 86. Ephesos 2056. IC I xvii 17. IC I xvii 18. IC I xvii 19. IC I 
xvii 24. ID 2388. IG II² 4475a. IG II
2
, 4514. IG II² 4538. IG IV² 1 126. IG IV²1 127. IG IV
2
 1 128. IG 
IV²1 236. IG IV²,1 258. IG XII 3 187. IG XII 3 515. IGBulg I² 86(2). IGBulg V 5794. IGUR I 102a-b = 
IG XIV 967a-b. IGUR I 105. IScM II 117. IvP III 86. IvP III 87. SE 660*2. SEG 37:1019(Pergamon). 
SEG 43:661 (Rooma). Pelastuminen: IG II² 4356. IG II² 4499. IG II² 4532. IG IV
2
 1 128. IvP III 63. IvP 
III 69. IvP III 71. IvP III 95b. IvP III 145. SEG 23:124 (Ateena). 
313







 Lähdemateriaalin tarkoin kuvaus inkubaatiosta löytyy kuitenkin 
Epidauroksesta: 
 
IG IV², 1 127 (Epidauros, 224 jKr.) 
ἀγαθῇ τύχῃ. 
Τιβ(έριος) ∙ Κλ(αύδιος) Σευῆρος 
Σινωπεὺς Ἀπόλ- 
λωνι Μαλεάτᾳ καὶ 
Σωτῆρι Ἀσκληπιῷ 
κατ  ὄναρ, ὃν ὁ θεὸς 
εἰάσατο ἐν τῷ ἐν- 
κοιμητηρίῳ, χοι- 
ράδας ἔχοντα ἐπ[ὶ] 
τοῦ τραχ ή [λου] καὶ 
καρκίνον [τ]ο [ῦ ὠ]τός, 
ἐπιστὰς ἐ [ν]αργῶς, 
οἷος ἐστ․c.6․․. 
Tiberius Claudius Severus 
Sinopeesta Apollon Maleataalle 
ja Asklepios Soterille unen johdosta. 
Jumala paransi hänet enkoimeterionissa, 
kun hänellä oli turvonneet 
kaulassa ja haavauma korvassa, 
ilmestyen selvästi sellaisena 
kuin hän on(?)... 
 
Toinen tarkempi kuvaus, ei niinkään inkubaatiosta kuin Asklepioksen inkubaatiossa 
antamista ohjeista, on peräisin 100-luvulta jKr. Pergamonista.  
 
SEG 37:1019 (Pergamon, 100-luku jKr.) 
Ἀσκληπιῶι < φιλανθρώπωι ∙ θεῶι < Πό(πλιος)  ἴ(λιος) 
 έων Ζηνοδότου καὶ Ζηνοδό[τ]ης Ῥόδιος 
ἑκατὸν εἴκοσι ἡμερῶν μὴ πιὼν καὶ φα- 
γὼν ἕωθεν ἑκάστης ἡμέρας λευκοῦ πι- 
πέρεος κόκκους δεκαπέντε καὶ κρομμύου 
[ἥ]μισυ κατὰ κέλευσιν τοῦ θ εοῦ ἐναργῶς ἐκ 
[πολ]λῶν καὶ μεγάλων κινδύνων σ ωθεὶς ... 
Asklepiokselle, ihmisystävälliselle jumalalle. Publius Aelius 
Theon Zenodotoksen ja Zenodoteen poika Rhodoslainen 
ei 120 päivään/aamuun juonut ja söi joka päivä aikaisin aamulla 
viisitoista valkopippurin jyvää ja puolikkaan sipulin  
jumalan käskystä ja pelastui selvästi monista ja suurista vaaroista... 
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Näiden lisäksi iamata-kertomuksia ja tarkempia kuvauksia epifanioista tunnetaan 
Kreetan Lebenan sekä Epidauroksen (votiivi)piirtokirjoituksista, Roomasta 
piirtokirjoituksesta, joka vaikuttaa palalta Epidauroksen esimerkin mukaista iamata-
taulua, sekä Deir el-Baharin hymnistä.
315
 Tällaisten piirtokirjoitusten oli tarkoitus 
korostaa ja mainostaa Asklepioksen voimaa. Asklepios saattoi myös itse käskeä tai 
pyytää parantamiltaan ihmisiltä, että parannus kirjataan ylös ja asetetaan näkyville 
ἰδοῦσαν] δέ με πλείονας ἀρετὰ[ς τοῦ θεοῦ καθ  ὕπν]ον [ἀν]αγράφειν ὁ θεὸ[ς ἐκέλευσε 
τὰς][ὄψ]εις (IC xvii 19 rivit 10-13).  
 Edellä mainittiin ilmaisut, jotka viittaavat suoraan yhteyteen Asklepioksen 
kanssa, joko inkubaation yhteydessä tai muuten. Näitä ilmaisuja esiintyy myös muille 
jumalille omistetussa dedikaatiossa, mutta ne ovat luonnollisesti erityisen yleisiä 
parantavien tai ennustuksia antavien jumalten yhteydessä. Ne voidaan jakaa summittain 
merkitykseltään kolmeen eri ryhmään: inkubaatioon eli uneen/uniin viittaaviin, 
jumalallisiin käskyihin ja oraakkelilausumiin. On todennäköistä, että Asklepioksen 
kohdalla myös jumalalliset käskyt viittaavat usein inkubaatioon (tai 
unioraakkelitoimintaan), mutta Asklepios saattoi ilmestyä tai hänen voimansa kokea 
myös muissa yhteyksissä. Inkubaatioon varmasti viittaavat ilmaisut ovat 
kreikankielisissä votiivipiirtokirjoituksissa κατ  ὄναρ, κατ  ὄνειρον ja καθ  ὕπνον 
'unessa', vaikkakin καθ  ὕπνον esiintyy ainoastaan kahdessa votiivipiirtokirjoituksessa 
Kreetan Lebenassa.
316
 Epidauroksessa esiintyy yksinomaan κατ  ὄναρ-varianttia ja 
Pergamonissa κατ  ὄνειρον-varianttia. Ateenasta tunnetaan molemmat variantit. 
Latinankielisissä votiivipiirtokirjoituksissa vastaavat ilmaisut ovat somno monitus 
'unessa kehotettu' ja ex viso 'näyn perusteella'.
317
 Toisin kuin kreikankielisissä 
votiivipiirtokirjoituksissa, joissa uneen viittaavia ilmaisuja esiintyy pelkästään isoissa 
kulttikeskuksissa Ateenassa, Epidauroksessa, Lebenassa ja Pergamonissa, 
latinankielisessä materiaalissa ei nouse esille tiettyjä alueita tai kulttikeskuksia: uneen 
viittaavia ilmaisuja tunnetaan yksi Roomasta, yksi Etruriasta Vejistä, yksi Afrikasta 
nykyisen Tunisian alueelta ja neljä Daakiasta, joista kolme on Apulumista ja yksi 
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Sarmizegetusasta. Kreikankielisten inkubaatioon viittaavien votiivipiirtokirjoituksten 
keskittyminen Ateenaan, Epidaurokseen ja Pergamoniin voidaan selittää sillä, että näistä 
keskuksista tunnetaan muutenkin enemmän piirtokirjoituksia kuin muualta. 
Huomionarvoista on kuitenkin myös se, että, koska nämä olivat suuria Asklepioksen 
kultin keskuksia, niissä harjoitettiin enemmän inkubaatiota kuin muualla. Luvun alussa 
kerrottiin, että inkubaatiorituaaliin liittyi valmisteluja sekä rituaaleja ennen ja jälkeen 
itse inkubaation. Inkubaatio vaati tiloja ja henkilökuntaa unien tulkitsijoista 
lääkintätaitoisiin. Tämä herättää kysymyksen, oliko inkubaation harjoittaminen 
mahdollista pienilläkin kulttipaikoilla. Inkubaatio oli tärkein Asklepioksen 
kulttitoimintaan liittyvistä rituaaleista, joten on olettavaa, että se pyrittiin järjestämään 
jopa syrjäisillä kulttipaikoilla. Toisaalta, jos kultti koostui ainoastaan pienestä 
temppelistä tai pelkästä alttarista, laajamittaisen inkubaatiotoiminnan järjestäminen olisi 
ollut vaikeaa ellei mahdotonta.  
 Jumalallisiin käskyihin viittaavia votiivipiirtokirjoituksia tunnetaan 
laajemmalta alueelta. Pleket arvostelee yleistä näkemystä, että viittaukset jumalallisiin 
käskyihin liittyisivät yksinomaan orientaalisen kaikkivaltias jumala-käsityksen tuomaan 
uskonnollisen mentaliteetin muutokseen hellenistisellä ajalla.
318
 Pleketin mukaan 
merkkejä jumalten käskyistä esiintyy votiivipiirtokirjoituksissa jo ennen hellenististä 
aikaa, vaikka hellenistisellä ajalla orientaalisten uskontojen ja hellenististen 
yksinvaltiaitten vaikutuksesta piirre voimistui. Ainakin Asklepioksen kohdalla on syytä 
tarttua Pleketin teoriaan, sillä votiivipiirtokirjoituksissa mainitut jumalan antamat käskyt 
viestittävät pikemmin inkubaation tai oraakkelitoiminnan tarjoamasta avusta sekä 
erityisesti Asklepioksen ja avunanojan henkilökohtaisesta suhteesta (, mikä on myös 
hellenistinen piirre) kuin Asklepioksen kaikkivaltiasstatuksesta.
319
 Käskyyn viittaavista 
ilmaisuista yleisin on kreikankielisissä votiivipiirtokirjoituksissa κατὰ ἐπιταγὴν 'käskyn 
mukaisesti' ja latinankielisissä (ex)iusso/iussu 'käskystä'. Lisäksi tunnetaan erityisesti 
Asklepioksen yhteydessä Ateenassa suosittu προστάξαντος τοῦ θεοῦ 'jumalan käskystä', 
jota esiintyy jo 300-luvulla eKr., mikä tukee Pleketin teoriaa. Näiden lisäksi tunnetaan 
kolmikielisestä votiivipiirtokirjoituksesta Asklepios-Eshmunille ilmaisu κατὰ 
πρόσταγμα 'käskyn mukaisesti', joka esiintyy yleensä orientaalisten ja egyptiläisten 
jumalien yhteydessä, sekä Venetiasta nykyisestä Castello Lavazzosta pelkkä 
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 Käskyjenkin osalta Ateena on hyvin 
edustettuna, mutta joukosta löytyy myös paljon muita alueita, joita ei varsinaisesti 
tunneta Asklepioksen kultin keskuksina, kuten Khios, Sardinia, Galatia, Bithynia ja 
Lyydia, kun taas käskyjä ei tunneta yhtään Epidauroksesta tai Pergamonista. Mikäli 
oletettaisiin, että käskyt eivät viittaa inkubaatioon, se tukisi ajatusta, että 
inkubaatiotoimintaa ei esiintynyt ainakaan laajamittaisesti suurten kulttikeskusten 
ulkopuolella. Tällaista johtopäätöstä ei kuitenkaan voi suoraan vetää; käskyt saattavat 
viitata inkubaatioon tai sitten muihin epifanioihin sekä ennusmerkkeihin, joita saattoi 
kokea myös enkoimeterionin ulkopuolella. On myös otettava huomioon, että 
kulttikeskuksissa harjoitettiin kaikkea kulttitoimintaa laajamittaisemmin kuin muualla, 
lähdemateriaali on liian suppea sekä sattumanvaraisesti säilynyt tällaisten teorioiden 
vahvistamiseen ja syrjäseutujen (arkeologinen) tutkimus kesken. Silti eroavaisuus κατ  
ὄναρ/ὄνειρον- ja κατὰ ἐπιταγὴν-ilmaisujen esiintymisessä on silmiin pistävää.  
 Viittaukset oraakkelitoimintaan ovat harvinaisempia kuin viittaukset 
inkubaatioon tai jumalallisiin käskyihin. Oraakkelitoimintaan viitataan seitsemässä 
votiivipiirtokirjoituksessa. Niissä esiintyy χρηματίζω-verbistä 'antaa oraakkelivastaus' 
johdetut ilmaisut κατὰ χρησμὸν 'oraakkelivastauksen mukaisesti' Paroksella sekä 
Traakian Filippopoliksessa, χρηματισθεὶς ὑπὸ τοῦ θεοῦ 'jolle on annettu 
oraakkelivastaus jumalalta' Efesoksessa ja ἐκ χρησμοῦ 'oraakkelivastauksen johdosta' 
Ateenassa. Näiden lisäksi esiintyvät kerran κατὰ συνταγὴν 'oraakkelikäskyn mukaisesti' 
Pergamonissa, κατὰ τὴν μαντείαν 'ennustuksen mukaisesti' Ateenassa ja ἐκ προνοίας 
τοῦ θεοῦ 'jumalan ennustuksen johdosta' Traakiassa Filippopoliksessa.321 Κατὰ τὴν 
μαντείαν-dedikaation  Demonin yksityisen pyhäkön perustamisen yhteydessä322 sekä 
Paroksen κατὰ χρησμὸν-dedikaation on ehdotettu Asklepioksen sijaan viittaavan 
Apollonin Delfoissa antamaan oraakkelilausumaan. Itse dedikaatioissa ei ole mitään 
(Paroksen dedikaatio on pahasti fragmentaarinen), mikä suoraan viittaisi Apolloniin, 
mutta, koska oraakkelitoiminta oli Apollonille ominaisempaa toimintaan kuin 
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Asklepiokselle, on ehdotettu, että oraakkelilausumat viittaisivat Delfoin Apollonin 
antamiin ennustuksiin. Tämä on siinä mielessä erikoista, että, kuten edeltä käy ilmi, 
oraakkelitoimintaan esiintyi myös Asklepioksen yhteydessä, vaikka se ei ollutkaan yhtä 
yleistä kuin Apollonin yhteydessä.
323
  
 Inkubaatio- ja oraakkelitoiminnassa oli yhtäläisyyksiä ja eroavaisuuksia. 
Molemmissa ihminen oli yhteydessä jumalan kanssa ja jumala ratkaisi ihmisen 
ongelman. Toisaalta inkubaatiossa ihminen ja jumala olivat suorassa yhteydessä, jopa 
kosketuksissa, toistensa kanssa, kun taas oraakkelitoiminnassa jumala oli yhteydessä 
ihmiseen jonkun välineen kautta. Oraakkelilta kysyttiin jokin tietty kysymys, kun taas 
inkubaatiossa ihmisellä ei ollut mitään kontrollia siitä, mitä hänen nukkuessaan 
tapahtuisi. Tässä suhteessa Asklepioksen yhteydessä oraakkelitoimintaan viittaavat 
ilmaisut ovat hankalia, sillä on vaikea sanoa pitäisikö ne laskea samaan kategoriaan 
inkubaation kanssa vai inkubaatiosta erilliseksi toiminnaksi, mikä ei inkubaation tavoin 
ollut Asklepioksen kultin keskeisintä toimintaa. Mikäli oraakkelitoiminta miellettiin 
Asklepioksen kohdalla toissijaiseksi toiminnaksi, se selittäisi, miksi inkubaatioon (tai 
muunlaiseen epifaniaan) viittaavia dedikaatioita on säilynyt enemmän. Toisaalta, jos 
inkubaatio ja oraakkelitoiminta miellettiin saman asian eri ilmentymiksi, voidaan ehkä 
todeta, että inkubaatioon tai käskyihin viittaavat ilmaisut olivat vain suositumpia. Tätä 
tukisi se, että ehkä Demonin pyhäkön perustamista lukuun ottamatta dedikaatioiden 
muu sisältö ei poikkea toisistaan. Efesoslaisessa dedikaatiossa, jossa käytetään 
oraakkelitoimintaan viittaavaa sanastoa (χρηματισθεὶς ὑπὸ τοῦ θεοῦ), kertoo selvästi 
inkubaatiosta. Siinä Efesoslainen Zosimos on tehnyt dedikaation päänsä ja näkönsä 
parantamisen johdosta saatuaan jumalalta oraakkeliennustuksen. Hän myös kutsuu 
Asklepiosta ja Hygieiaa "ilmestyviksi jumaliksi". 
 
SE 660*2  
 
Ἀσκληπιῷ 





ως Ζώσιμος Φλ. 
Μοδέστης πραγμα- 
τευτὴς χρηματισ- 
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θεὶς ὑπὸ τοῦ θεοῦ 
 
Zosimoksen dedikaatiossa yhdistyy siis oraakkeliennustuksen saaminen parantumiseen, 
joten kyseessä täytyy olla inkubaatio. Sen sijaan, mikäli Demon on perustanut 
pyhäkkönsä Asklepioksen oraakkelikäskyn perusteella, käsky perustaa pyhäkkö on 
nimenomaan perinteinen oraakkelilta saatu käsky.
324
 Myös ἐκ χρησμοῦ-dedikaatio 
Ateenasta on muita dedikaatioita laajempi.
325
 Se on osin fragmentaarinen, mutta 
jumalten keskeisin käsky on selvä: uhrata viidennessä ja kymmenennessä kuussa 
"viinittömiä" (i. e. ehkä veteen, maitoon tai hunajaan sekoitettuja) uhreja. Oli kyseessä 
yhteys Asklepioksen kanssa sitten inkubaatiossa tai muualla, sitä varmasti korostettiin 
myös dedikaatioissa mielellään, sillä henkilökohtainen yhteys jumalan kanssa oli 
tietenkin haluttava ja hyödyllinen etuoikeus. 
 
5. 2. Veden rooli kultissa 
 
Harva muu jumala yhdistetään yhtä voimakkaasti veteen ja lähteisiin kuin Asklepios 
varsinaisia meren, jokien ja lähteiden jumaluuksia lukuun ottamatta. Lähteillä oli suuri 
merkitys Asklepioksen kulttialueilla ja useilta kulttialueilta tunnetaan monumentalisoitu 
kaivohuone sekä erilaisia vesijohtorakenteita.
326
 Epidauroksesta tunnetaan kuusi kaivo- 
tai lähdehuonetta ja Korintti oli tunnettu kuuluisasta Lerna-lähteestä. Kreetan Lebenassa 
oli sen sijaan palvottu alun perin joki- ja lähdejumaluutta Akheloosta, jonka 
kulttipaikalle Asklepios asettui. Roomassa harvoja merkkejä, joita Asklepioksen kultista 
on Insula Tiberinalla nähtävissä, on Asklepioksen temppelin paikalla olevan San 
Bartolomeon kirkon alttarin edessä oleva kaivo/lähde, joka oli todennäköisesti 
Asklepioksen pyhä lähde saarella. Riethmüllerin mukaan lähde olikin ehdoton vaatimus 
Asklepioksen kulttipaikalle. Ennen roomalaisaikaa ei voida puhua hydroterapiasta, 
vaikka useillä kulttipaikoilla oli myös kylpylöitä. Ne, kuten kaivot ja lähteet, olivat 
todennäköisesti (rituaalista) puhdistautumista varten.  
Roomalaisajalla sen sijaan hydroterapia tuli erittäin suosituksi 
parannuskeinoksi ja Asklepioksen kulttipaikoille rakennettiin paljon kylpylöitä. 
Hydroterapia tunnetaan muunmuassa Epidauroksesta Marcus Iulius Apellaan 
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pystyttämästä pitkästä parannuskertomuksesta, jossa hän kuvailee tarkasti Asklepioksen 
hänelle määrämiä hoitoja. Näihin kuului peseytyä ilman apua (αὐτὸν δι  αὑτοῦ 
λοῦσθαι), nojailla seinään kylpylässä lähellä paikkaa, jossa jumalan ääni kuuluu (πρὸς 
ταῖς ἀκοαῖς ἐν βαλανείῳ προστρίβεσθαι τῷ τοίχωι), ennen lämpimään veteen menoa 
kylpylässä kaataa päälle viiniä, kylpeä yksin ja antaa drakhman kylpylänhoitajalle (πρὶν 
ἐνβῆναι ἐν τῶι βαλανείῳ εἰς τὸ θερμὸν ὕδωρ οἶνον περιχέασθαι, μόνον λούσασθαι καὶ 
Ἀττικὴν δοῦναι τῶι βαλανεῖ) ja valella itsensä suolalla sekä sinapilla ja kylpeä 
(χρείμενος μὲν τοῖς ἁλσὶ καὶ τῶι νάπυϊ ὑγρῶι ἤλγησα, λούμενος δὲ οὐκ ἤλγησα).327 
Myöhemmin lännessä Asklepioksen kultti esiintyi entuudestaan parantavien lähteiden 
yhteydessä. Kultti tunnettiin ainakin Clusiumista, joka oli tunnettu kuumista lähteistään 
sekä Aquae Apollinares-lähteiden (nyk. Vicarello), Aquae Calidae-lähteiden (nyk. 
Vichy) ja Aquae Ypsitana-lähteiden (nyk. Fordongianus) läheisyydestä. Britanniassa 
puolestaan Asklepioksen oli helppo asettua paikoille (kuten Bath), joissa oli vanhastaan 
kelttiläisiä parantavia lähteitä. Asklepios oli myös hyvin suosittu Pannoniassa, joka oli 
tunnettu parantavista ja kuumista lähteistään.
328
  
 Viitteitä Asklepioksen ja lähteiden, sekä veden ylipäänsä, yhteyteen voi 
löytää myös hänelle omistetuista dedikaatioista. Daakian Sarmizegetusassa 200-luvulta 
jKr. tunnetaan Asklepiokselle, Salukselle, Epioneelle, Venukselle, Neptunukselle ja 
Salacialle fontibus aquis 'lähdevesien johdosta' omistettu dedikaatio sekä mahdollisesti 
personifioiduille lähteille, Asklepiokselle ja Hygieialle omistettu alttari Fon[tibus] / 
Aes[culapi et] / H[ygiae. Sardiniasta Aquae Ypsitanae-lähteiden läheltä kylpylästä 
tunnetaan Asklepiokselle ja nymfeille omistettu dedikaatio. Sarmizegetusasta tunnetaan 
myös Iunia Cyrillan terveyden puolesta tehty votiivipiirtokirjoitus, jossa hänen sanotaan 
parantuneen Asklepioksen ja Hygieian lähteiden voimasta pro salute Iuniae Cyrillae 
quod a longa infirmitate virtute aquarum numinis sui revocaverunt.
329
 Vesi saattoi 
näkyä myös varsinaisessa votiivilahjassa tai dedikoitavana asiana. Numidiasta tunnetaan 
100-luvulta jKr. (uima-)altaan dedikaatio ja kahdesta erillisestä dedikaatiosta 
Asklepiokselle omistettu kylpylän koristelu tai kunnostus exornatio balnei. Lisäksi 
Pohjois-Afrikasta Thisiduosta tunnetaan Marcus Aureliuksen keisarikaudelta pro salute 
imperatoris-dedikaatio, jossa Lucius Memmius Felix Asklepioksen temppelin flamen 
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dedikoi Asklepiokselle alttarin ja kylpylätarvikeita.
330
 Kreetan Lebenasta tunnetaan 
Soarkhoksen hymni, jossa kerrotaan  Asklepioksen näyttäneen unessa Soarkhoksen 
isälle Sosokselle veden kulkutien temppelialueelle (πράτωι μὲν [Σώσωι] γενέται 
Ἀσκληπί  ἔδειξας ὕδατος εὐσήμ[ω]ς εἰς ναὸν ἀτραπιτόν, [φ]ανθεὶς μὲν καθ  ὕπνον) ja 
nyt ilmestyneen myös temppelipalvelijana toimivalle Soarkhokselle samalla tavalla ja 
johdattaneen tätä, jotta Soarkhos voi täyttää isänsä kuivuvat lähteet taas juoksevalla 
vedellä (νῦν δὲ Σοάρχωι αὖθι φανεὶς...ὡσαύτως ὅσιον νακόρον ἀγάγαο...ἵνα κράνας 
λειπούσας πλήσηι νάματι τὰς πατέρος).331 Temppelipalvelija (νακόρος = νεωκόρος) on 
tässä ehkä vähättelevä käännös, sillä Sosoksen ja Soarkhoksen on täytynyt olla 
Lebenassa korkea-arvoisia ja tärkeitä toimihenkilöitä, jos kulttialueen vesihuolto on 
riippunut heistä. Tämä piirtokirjoitus myös osoittaa, että veden saaminen kulttialueelle 
oli erittäin tärkeää, sillä kultti ei käytännössä voinut toimia kunnolla ilman sitä. Se 
osoittaa myös, että veden saanti ei välttämättä ollut helppoa ja yksinkertaista kuivilla 
alueilla. 
 
5. 3. Muu kulttitoiminta 
 
Isylloksen ja Makedonikoksen hymneissä molemmissa kerrotaan, että Asklepioksen 
kulttikulkueessa kannettiin viljellyn oliivipuun versoon.
332
 Makedonikoksen hymnissä 
kehotettaan Ateenan nuoria ”rukoillen kantamaan käsissään kaunista oliivipuun oksaa ja 
loistavaa versoa” (ἵκτηρ[α] κλάδον ἐν παλάμη θέτε καλὸν ἐλαίνεον κ[αὶ] ἀ[γλ]αὸν 
ἔρνος, κοῦροι Ἀθηναίων). Isylloksen hymnissä kuvataan kulttikulkuetta vielä enemmän. 
Kulkueeseen osallistuneet nuoret olivat pitkähiuksisia ja pukeutuneet valkoisiin 
vaatteisiin. Heillä oli päässään laakeriseppeleet Apollonin kunniaksi ja he kantoivat 
viljellyn oliivipuun oksaa Asklepiokselle (πομπεύεν σφε κομῶντας Φοίβωι ἄνακτι υἱῶι 
τε Ἀσκλαπιῶι ἰατῆρι εἵμασιν ἐν λευκοῖσι, δάφνας στεφάνοις ποτ  Ἀπόλλω, ποὶ δ  
Ἀσκλαπιὸν ἔρνεσι ἐλαίας ἡμεροφύλλου ἁγνῶς πομπεύειν).333 Riethmüllerin ja Grafin 
mukaan oliivipuun oksa viittaa Asklepioksen kulttipaikoilla tärkeään elementtiin 
pyhään lehtoon ja ylipäänsä Asklepioksen kultissa ja myytissä esiintyviin viitteisiin 
luontoon ja eläimiin. Koirat ja vuohet hoitivat ja imettivät vastasyntynyttä Asklepiosta 
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ja hän vietti nuoruutensa kentauri Kheironin opissa luonnon helmassa. Grafin mukaan 
yhteys luontoon yhdistää muiden seikkojen lisäksi Asklepioksen Artemikseen.
334
 
Yhteys luontoon selittää myös Asklepiokselle, Apollonille, Silvanukselle ja nymfeille 
Etruriassa omistetun dedikaation ja thessalialaisen dedikaation Panille, nymfeille, 
Asklepiokselle, Hygieialle, Kheironille, Hermeelle, Apollonille ja Herakleelle. 
Riethmüllerin mukaan oliivipuu symboloi lisäksi puhtautta ja hedelmällisyyttä, joten se 
sopii hyvin Asklepiokselle. Oliivipuun symboliikka vaikuttaa myös varteenotettavalta 
syyltä siihen, miksi oliivipuun oksaa kannettiin Asklepioksen kulttikulkueessa, sillä 
pyhät lehdot olivat kuitenkin yleisiä kaikkien jumalien kulttipaikoilla ja mytologiasta 
löytyy useita jumalia ja heeroksia, joita eläimet olivat hoitaneet tai Kheiron on 




 Asklepioksen kultteihin liittyviä pyhiä lakeja tunnetaan kirjallisuudesta ja 
epigrafisista lähteistä. Esittelen niistä kaksi, joihin liittyy dedikaatio.
336
 Näistä 
varhaisempi tulee Kreetalta Lissoksesta varhaiselta hellenistiseltä ajalta. Se liittyy 
Thymiloksen Asklepiokselle pyhittämään temppeliin, jonka hänen poikansa Tharsytas 
on sitten rakentanut tai rakennuttanut valmiiksi. Siinä käsketään yksinkertaisesti 
uhraamaan uhrikakkuja, kielletään lihan pois vieminen kulttialueelta ja määrätään 
uhrieläinten nahat myös jumalalle. Toinen erikoisempi dedikaatio tulee Thuburbo 
Maiuksesta 100-luvulta jKr., jossa Lucius Numisius Vitalis Asklepioksen käskystä 
ilmoittaa rakentamaansa podiumin (joka on ymmärrettävä jonkinlaiseksi pyhäköksi) ja 
sen aidatun pyhän alueen säännöt: 
 
 
ILAfr 225 (Africa proconsularis, 100-luku jKr.) 
Iussu domini / Aesculapi / L(ucius) Numisius L(uci) f(ilius) / Vitalis / podium de / suo 
fecit / quisq(uis) intra / podium ad/scendere vo/let a muli/ere a suilla / a faba a ton/sore 
a bali/neo commu/ne custodi/at triduo / cancellos / calciatus / intrare no/lito  
Valtias Asklepioksen käskystä Lucius Numisius Luciuksen poika Vitalis teki podiumin 
omilla rahoillaan. Kuka tahansa, joka haluaa nousta podiumille, pidättäytyköön kolme 
päivää naisista, sianlihasta, pavuista, parturista ja julkisesta kylpylästä. Rajojen sisälle 
ei saa tulla kengät jalassa. 
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Kuten edellä jo mainittiin Asklepioksen kulttialueelle mennäkseen ja osallistuakseen 
siellä rituaaleihin, kuten inkubaatiorituaaliin, oli oltava rituaalisesti puhdas. Lucius 
Numisius Vitaliksen säännöt noudattavat suurilta osin edellä mainittuja sääntöjä: 
pidättäytymistä seksuaalisesta kanssakäymisestä ja tietyistä ruoka-aineista. Oli yleistä, 
että liha tai jonkin tietyn eläimen liha oli kielletty ennen uskonnolliseen rituaaliin 
osallistumista, vaikkakin tämä piirtokirjoitus on ainoa lähde, jossa sianliha on kielletty 
Asklepioksen kultin yhteydessä. Pavut oli tunnetusti kielletty pythagoralaisilta, mutta 
kielto tunnetaan myös muualta. Siihen saattoi liittyä se, että ne olivat vihanneksista 
eniten lihan kaltaisia, tai se, että ne olivat huonosti sulavaa ruokaa. Myöskään 
hiustenleikkauskielto ei ole ennen kuulumaton. Erikoisinta näissä säännöissä on kielto 
koskien julkista kylpylää. Se tuskin tarkoittaa, että temppeliin piti mennä likaisena, sillä 
fyysinen puhtaus kuului myös rituaaliseen puhtauteen. Kleijwegt, joka on kirjoittanut 
artikkelin tästä piirtokirjoituksesta, arvelee, että julkisen kylpylän kielto viittaa myös 
pidättäytymiseen seksuaalisesta toiminnasta, sillä julkisia kylpylöitä, etenkin, jos miehet 




6. Pystyttäjät  
 
Dedikaatioiden pystyttäjien tutkiminen on ongelmallista tämän laajuisessa tutkielmassa, 
jossa dedikoijien sosiaalisen taustan tutkiminen onomastiikan keinoin olisi suuritöinen 
tutkimus itsessään. Näin ollen dedikoijien sosiaalisen statuksen, viran tai ammatin 
suhteen olen pitkälti sen varassa, mitä dedikoija kertoo itsestään piirtokirjoituksessa. 
Käytännöt ja tavat henkilön identifioimiseen olivat kuitenkin eri alueilla ja eri aikoina 
erilaiset. Roomassa ja lännessä eli pääosin latinankielisissä piirtokirjoituksissa (, mutta 
myös roomalaisten pystyttämissä kreikankielisissä dedikaatioissa,) oli tapana usein 
mainita ammatti, virkaura, sosiaalinen asema tai sotilasarvo, kun taas kreikkalaisissa 
piirtokirjoituksissa tämä oli harvinaisempaan, ja henkilö identifioitiin patronyymillä ja 
usein kotipaikalla. Lisäksi myöhäisemmissä dedikaatioissa annetaan dedikoijista 
enemmän tietoa kuin varhaisissa. Myös ammatti tai sosiaalinen status itsessään vaikutti 
sen mainitsemiseen; virkamiehet ja sotilaat mainitsivat herkemmin virkansa tai 
sotilasarvonsa ja legioonansa kuin esimerkiksi kauppiaat tai käsityöläiset ammattinsa.
338
 
Tämän huomioon ottaen olisi harhaan johtavaa vetää näistä tiedoista liian pitkälle 
                                                 
337
 Kleijwegt 1994, 212-216. 
338





meneviä johtopäätöksiä kuten, kuinka suuri osa Asklepiokselle omistetuista 
dedikaatioista on jonkin ryhmän tekemiä, tai oliko Asklepios erityisen suosittu jonkin 
ryhmän keskuudessa.  
Asklepiokselle omistettuja dedikaatioita on säilynyt kaikista 
yhteiskuntaluokista orjista ja vapautetuista keisareihin ja kuninkaallisiin.
339
 Joukossa on 
paljon etenkin provinssien ja kolonioiden virkamiehiä ja sotilaita, joille oli tärkeää 
identifioitua asemansa kautta. Vaikka dedikaatiot suurimmaksi osaksi edustavatkin aitoa 
uskonnollista vakaumusta ja kokemusta, oman nimen esille asettaminen julkiseen tilaan 
esimerkiksi jonkin julkisen viran yhteydessä oli tärkeää. Kreikkalaisissa Asklepiokselle 
omistetuissa dedikaatioissa noin kymmenesosassa kerrotaan dedikoijan virasta, 
ammatista tai sosiaalisesta asemasta. Muissa mainitaan vain nimi sekä mahdollisesti 
patronyymi ja kotipaikka, ne ovat nimettömiä tai dedikoijan osalta turmeltuneita. 
Vastaavasti latinankielisissä dedikaatioissa dedikoijan virasta, ammatista tai 
sosiaalisesta asemasta kerrotaan lähes puolessa dedikaatioista. Olen jättänyt tämän 
luvun viimeiseksi, sillä Asklepiokselle omistettujen dedikaatioiden kohdalla eroja eri 
sosiaalisten ryhmien välillä ei juuri ole lukuun ottamatta julkisten viran puolesta 
tehtyjen dedikaatioiden ja henkilökohtaisen uskonnollisen kokemuksen pohjalta 
tehtyjen. Asklepios vetosi kaikkiin sosiaaliryhmiin eikä Asklepioksen kulttitoiminta 
ollut erityisesti minkään tietyn ryhmän harjoittamaa. 
 
6. 1. Sukupuolijakauma 
 
Yleisesti suurin osa dedikaatioista on yksittäisten miesten dedikoimia, toiseksi tulevat 
demosten, polisten, kaupunkien tai yhdistysten dedikaatiot ja kolmanneksi yleisimmät 
dedikoijat olivat yksittäisiä naisia. Erot ovat kuitenkin suuria riippuen paikasta ja 
erityisesti kultista. Pääpiirteissään Asklepiokselle omistetut dedikaatiot kuitenkin 
noudattavat tätä yleistystä. Lindersin mukaan Asklepios sai erityisen paljon 
votiivilahjoja yksityisiltä ihmisiltä eikä niinkään kaupungeilta tai instituutioilta, mikä 
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ottaen huomioon Asklepioksen luonteen ei ole yllättävää.
340
 Synnytykseen, lasten 
saantiin ja terveyteen liittyvien jumalten kohdalle naisten osuus dedikoijista oli isompi. 
Naisten osuus on myös suhteessa suurempi kreikankielisissä κατ  ὄναρ-dedikaatioissa ja 
sukulaistensa muotokuvia dedikoivien joukossa.
341
 Sen sijaan latinankieliset ex viso- ja 
somno (monitus)-dedikaatiot ovat kaikki miesten tekemiä.
342
 Kaikista Asklepiokselle 
omistetuista dedikaatioista yksin naisten dedikoimia on noin viisi prosenttia. 
Prosenttiosuus on sama kreikankielisissä dedikaatioissa, mutta latinankielisissä naisten 
osuus on vain noin kolme prosenttia. Kyse saattaa olla sattumasta ja laskennan 
virhemarginaalista tai se saattaa liittyä, Asklepioksen suosioon legioonalaisten 
keskuudessa, jotka ovat suurin yksittäinen ryhmä Asklepiokselle omistetuissa 
latinankielisissä dedikaatioissa.
343
 Toisaalta eniten naisten tekemiä latinankielisiä 
dedikaatioita on sotilaiden asuttamasta Daakiasta, vaikka sielläkin osuu jää viiteen 
prosenttiin. Korkeimmat naisten osuudet dedikaatioista ovat Epidauroksesta, jossa 
osuus on seitsemän prosentti, Ateenasta, jossa osuus on kahdeksan prosenttia, ja 
Pergamonista, jossa osuus on selvästi suurin eli kaksikymmentä prosenttia. 
Pergamonissa naisten suurta osuutta ehkä selittävät sen asema pyhiinvaelluskohteena ja 
kosmopoliittisena kaupunkina sekä verrattain myöhäinen epigrafinen materiaali. 




 Kuitenkin Ateenan asklepieonin inventaariolistoissa sekä anatomisten 
votiivien kohdalla dedikoijista lähes tasan puolet on miehiä ja puolet naisia, ja 
Epidauroksen iamata-paranuksista neljäsosassa on kyseessä nainen, kun taas 
dedikaatioihin liittyvien piirtokirjoitusten pystyttäjistä vain noin kymmenesosa oli 
naisia, kuten edellä todettiin. Forsén esittää, että tämä ero johtuisi siitä, että, toisin kuin 
anatomiset votiivit ja inventaariolistoissa mainitut pikkuesineet ja rahalahjoitukset, 
(marmoristen) alttarien ja steleiden hankkiminen sekä kaiverruttaminen oli kallista. 
Lisäksi ainakin osa niistä oli dedikoitu viran puolesta tai poliittisten tavoitteiden 
siivittäminä.
345
 Tämä on kiinnostava ja varteen otettava teoria, joka muistuttaa, että 
dedikaatioiden piirtokirjoitukset eivät kerro läheskään koko totuutta dedikaatioista. On 
                                                 
340
 Linders 1987, 118. 
341
 Schörner 2003, 141-143. 
342
 Näkyihin, ennustuksiin ja käskyihin viittaavat ilmaisut: luku 3. 3. 4., 5. 1. 
343
 Sotilaat: luku 2. 4., 2. 5. (koko luku), 4. 3., 6., 6. 2. 
344
 IG IV²1 140  
345





siis mahdollista ja ehkä jopa todennäköistä, että naiset tekivät dedikaatioita yhtä paljon 
kuin miehet, mutta votiivilahjat olivat pienempiä, halvempia ja huonosti kestävää 
materiaalia. 
 Toisenlaisen kuvan naisista dedikoijina antaa F. Van Straten, joka on 
tutkinut votiivireliefeissä esitettyjä henkilöitä ja perheitä, miten perheet on esitetty ja 
millaisissa kombinaatioissa miehet, naiset ja lapset esiintyvät.  Votiivireliefien 
ikonografian pohjalta van Straten esittää, että naisten tekemät dedikaatiot olivat aina 
koko perheen asia. Nainen tarvitsi taustalleen aina perheen ja esiintyi vain perheen 
kontekstissa vähintään lastensa kanssa, kun taas mies saattoi tehdä dedikaation 
itsenäisesti.
346
 Epigrafinen materiaali ei varsinaisesti tue teoriaa. Kuten jo mainittiin, 
Ateenan asklepieionin inventaariolistassa jopa hieman yli puolet dedijoista on naisia, ja 
votiivipiirtokirjoituksista kahdeksan prosenttia on naisten yksin tekemiä. Näistä 
erillisenä ryhmänä taas on avioparien yhdessä tekemät dedikaatiot. Teoria herättää myös 
kysymyksen, jos nainen yhdistettiin vähintään lapsiinsa, miksi Ateenan asklepieionin 
votiivipiirtokirjoituksista ainoastaan yksi naisen pystyttämä dedikaatio on tehty lapsen 
puolesta ja yksi "Dikaiofaneen puolesta"(, mikä saattaa viitata poikaan, aviomieheen, 
isään tai veljeen).
347
Artikkelista ei myöskään ota kantaa votiivireliefien tuotantoon; 
esittivätkö votiivireliefit todellisuudessa dedikoijaa/dedikoitsijoita vai ostettiinko 
votiivireliefit valmiina ja niihin vain lisättiin dedikoijan/dedikoijien nimi. 
Nainen tietenkin oli ainakin Kreikassa aina sidoksissa perheeseensä ja 
todennäköisesti totuus on jotain tältä väliltä. Virallisissa esimerkiksi pappisviran 
yhteydessä dedikoitujen rakennustöiden tai muiden kaupungin hyväksi dedikoitujen 
lahjoitusten tai rakennustöiden taustalla oli usein perheen nimen esille tuominen 
julkisessa tilassa ja naisella itsellään ei välttämättä ollut suurta roolia todellisuudessa 
dedikaation toteuttamisessa.
348
 Mutta etenkin Asklepioksen kultin ollessa kyseessä - 
kultin, joka oli pikemmin yksityishenkilöiden kuin kaupunkien tai polisten kultti ja 
perustui suurelta osin henkilökohtaiseen yhteyteen jumalan ja ihmisen välillä - teoriaan 
on suhtauduttava mielestäni varauksella. Esimerkiksi voisi nostaa ateenalaisen Fileen, 
joka lahjoitti Asklepiokselle anatomisen votiivilahjan marmoriset rinnat. 
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Kuva: B. Forsén, Griechische Gliederweihungen 
 
Ehkä Filee on kärsinyt huonosta maidon tuotannosta tai kystasta (vaivan luonne ei 
piirtokirjoituksesta tai reliefistä selviä) ja uskonut Asklepioksen parantaneen sen joko 
inkubaatiossa tai muulla tavalla. Kyseessä oli henkilökohtainen vaiva ja Asklepioksen ja 
Filen välinen asia, ja on vaikea kuvitella, että Filen perhe olisi ollut tässä merkittävästi 
osallisena. Yksityisyys käsitettiin Kreikassa ja Roomassa tietenkin eri tavalla eikä sitä 
ollut aina samalla tavalla olemassa ainakaan nykyihmisen näkökulmasta, mutta uskoisin 
kuitenkin, että sairaus on yleismaailmallisesti henkilökohtaisimmasta päästä asioita. 
 Oma ryhmänsä on avioparien (tai perheenjäsenten) yhdessä dedikoimat 
dedikaatiot. Niitä on kaikista Asklepiokselle omistetuista dedikaatioista noin neljä 
prosenttia. Suurimmat osuudet avioparien yhdessä tekemistä dedikaatioista ovat 
Epidauroksesta, Roomasta ja Parokselta. Epidauroksessa osuus on noin kahdeksan 
prosenttia. Roomassa, josta ei ole säilynyt yhtään yksin naisen tekemään dedikaatiota 
Asklepiokselle, avioparien osuus on viisitoista prosenttia. Ehdottomasti suurin 
avioparien osuus on Paros-saarella, jossa noin 36 prosenttia Asklepiokselle omistetuista 
dedikaatioista on avioparien tekemiä ja ne kaikki on tehty lapsen tai lasten puolesta, 
mikä johtuu Asklepioksen roolista Paroksen nuorison suojelijana. Lasten puolesta 




6. 2. Sotilaat 
 
Rooman armeijassa uudet kultit levisivät nopeasti ja saavuttivat usein suurta suosiota.
350
 
Erityisesti orientaaliset kultit, kuten Iuppiter Dolichenuksen kultti, olivat armeijan 
suosiossa. Myös paikalliset jumaluudet assimiloituivat roomalaisten jumalten kanssa tai 
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roomalaiset paikallisten kanssa, ja paikallisesti värvätyt sotilaat toivat mukanaan omia 
jumaliaan ja uskonnollisia käytäntöjään. Oli myös tärkeää taata paikallisten 
jumaluuksien suojelus. Asemapaikkojen vaihtuessa myös kultit levisivät ympäri 
Rooman valtakuntaa. Toisaalta korkea-arvoisemmat sotilasvirkamiehet huolehtivat, että 
armeija kunnioitti keisaria myös keisarikultin muodossa sekä Capitoliumin triadia, 
erityisesti Iuppiter Optimus Maximusta, ja vietti tärkeimpiä roomalaisia uskonnollisia 
juhlia, mikä korosti yhteyttä Roomaan. Rooma armeijan yhteiset juhlat ja seremoniat 
tunnetaan hyvin uskonnollisesta kalenterista, joka tunnetaan nimellä Feriale Duranum 
(P. Dura 54).  
Korkeammat sotilasvirkamiehet pystyttivät myös paljon pro salute 
imperatoris- dedikaatioita ja huolehtivat suurempien rakennustöiden dedikoinnista.
351
 
Joissain tapauksissa raja virallisen ja henkilökohtaisen dedikaation välillä on epäselvä. 
Myös yhdessä palvelustoverien kanssa tehdyt dedikaatiot olivat yleisiä. Esimerkiksi 
Moesiasta tunnetaan legio I Italican yhteinen dedikaatio Asklepiokselle. Jumalille 
pystytettiin alttareita sotilas- ja uskonnollisten kulkueiden reiteille. Erityisesti suojelua, 




Sotilaat ovat suurin yksittäinen Asklepiokselle dedikaatioita omistanut 
ryhmä. Varovaisen arvion mukaan noin kuudesta seitsemään prosenttia dedikaatioista 
on sotilaiden tekemiä. Sotilaiden dedikaatiot keskittyvät erityisesti itäisen limeksen 
alueelle: Daakiaan, Moesiaan, Pannoniaan ja Traakiaan. Todennäköisesti terveyden 
merkitys rajavartijoille ja sotilaille oli erityisen suuri. Erityisesti Tonavan laakson 
kosteassa ilmassa malaria ja infektiot olivat jatkuvana harmina ja levisivät 
leiriolosuhteissa helposti. Lisäksi Asklepioksen kultin soteriologiset piirteet saavuttivat 
suurta suosiota sotilaiden keskuudessa.
353
 Myös pysyvien sotilassairaaloiden 
(valetudinariumien) läheisyyteen, joita oli nimenomaan itäisen limeksen alueella ja 
Britanniassa, potilaat ja sotilaslääkärit omistivat paljon votiivipiirtokirjoituksia 
Asklepiokselle saadakseen jumalalta apua tai suosiota.
 354
 Tällä alueella Asklepios 
assimiloitui myös traakialaisen ratsastajan kanssa ja sai paikallisia epiteettejä, joista 
yleisin oli Zylmyzdrenos/Zimidrenus. Muita paikallisia epiteettejä olivat Saldenos, 
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Saldobyssinos ja Saldokelenos sekä Limenos ja Keilaidenos. Roomasta tunnetaan 
Philippopoliksen sotilaiden ja asukkaiden yhteinen dedikaatio Asklepios 
Zimidrenukselle.
355
 Tämä osoittaa, miten alun perin paikalliset piirteet levisivät 
valtakunnassa. 
 Sotilaiden tekemät dedikaatiot eroavat ainakin Asklepioksen kohdalla 
vähän muiden ryhmien dedikaatioista paikallisten epiteettien lisäksi. Oikeastaan suurin 
ero on Asklepioksen rinnalla esiintyvien jumalten kohdalla. Iuppiter Optimus Maximus 
ja Iuppiter Dolichenus esiintyvät ainoastaan sotilaiden dedikaatioissa. Sotilaiden 
dedikaatioissa esiintyvät myös Sol, Fortuna Redux, Lares Militares, genius cohortis, 





6. 3. Lääkärit 
 
Lääkäreihin ja heidän toimintaansa Asklepioksen kultin yhteydessä on viitattu useasti jo 
edellä, joten pidän tämä luvun lyhyenä.
357
 Maallisen lääkärin hoidon ja jumalilta avun 
pyytämisen välillä ei ollut ristiriitaa. Asklepios saattoi toimia lääkärin välityksellä, 
lääkärin kanssa tai neuvoa lääkäriä parantamaan potilaansa. Hellenistiseltä ajalta 
eteenpäin voidaan alkaa puhua lääkäreistä edes jossain määrin samankaltaisessa 
merkityksessä kuin nykyisin. Ennen hellenististä aikaa sairaat hoidettiin perhepiirissä ja 
taloudessa tai suvussa oli usein joku, joka tunsi lääkintätaitoa. Etenkin Roomassa 
talouden terveydestä huolehtiminen kuului perheen pään, pater familiaksen, 
velvollisuuksiin. Ammattimaisempi lääkintätaito periytyi isältä pojalle, kuten muutkin 
käsityöammatit.  
Hellenistisellä ajalla kiinnostuttiin lääketieteestä teoreettisena tieteenä. 
Lääkäreillä ei kuitenkaan ollut yhteistä moraalista tai tieteellistä pohjaa, vaikka 
lääkärikouluja tunnetaankin jo 400-luvulta eKr. lähtien, ja lääkärit saattoivat olla mitä 
tahansa poppamiehistä filosofeihin. Hellenistiseltä ajalta tunnetaan myös kaupungin 
virallisilla lääkäreillä, jotka siis saivat kaupungilta pientä palkkaa, jolla varmistettiin, 
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että kaupungissa oli (tarpeeksi) lääkäreitä. Heillä oli velvollisuus uhrata Asklepiokselle 
kahdesti vuodessa omasta ja parantamiensa ihmisten puolesta.  
Lääketiede oli kreikkalainen keksintö ja Roomassakin sitä harjoittivat 
lähinnä kreikkalaiset emigrantit tai orjat. Keisariajalla lääkärit alkoivat erikoistua ja tältä 
ajalta tunnetaan silmälääkäreitä, hammaslääkäreitä, kirurgeja etc. Keisariajalle asti 
sotilaat hoitivat toistensa haavoja, ja toiset olivat hoidossa taitavampia kuin toiset. 
Mikäli armeijan mukana kulki lääkäri, hän hoiti korkea-arvoisempia sotilaita tai oli 
sotapäällikön henkilökohtainen lääkäri. Järjestelmällisempää ja laajempaa lääkintä- ja 
sairaalatoimintaa (valetudinarium) alkoi esiintyä Rooman armeijassa keisariajalla. 
Sotilaslääkärit oppivat ammattinsa yleensä kokemuksen kautta eikä heillä ollut virallista 
koulutusta. Piirtokirjoituksista kuitenkin tiedetään, että useat kutsuivat itseään 
esimerkiksi nimikkeellä medicus cohortis. Nuttonin mukaan sotilaslääkäreillä saattoi 




 Edellä on jo kerrottu, että monet kokivat Asklepioksen auttavan lääkäreitä 
parantamaan potilaansa, joten on luonnollista, että lääkärit dedikoivat Asklepiokselle. 
Tiedetään myös, että lääkärit saattoivat toimia Asklepioksen pappeina tai zakoroksina. 
Lääkäreille tyypillinen votiivilahja oli lääkärin instrumentit, joita tunnetaan parhaiten 
Ateenan asklepieionin inventaarioluetteloista.
359
 Lähdemateriaalista tunnetaan 
seitsemäntoista lääkärin tekemää dedikaatiota, joista kymmenen on latinankielisiä ja 
seitsemän kreikankielisiä.
360
  Lääkärien kohdalla dedikaation kieli ei aina kerro, 
mistäpäin Eurooppaa se on peräisin, sillä lääketieteen kieli oli kreikka. Kreikankielisistä 
lääkärien tekemistä dedikaatioista neljä tuleekin Länsi-Euroopasta: Roomasta, 
Britanniasta ja kaksi Pannoniasta. Ateenan asklepieionin inventaarioluetteloista 
tunnetaan vielä lisää Asklepiokselle dedikoineita lääkäreitä. Pannoniassa ja etenkin 
Aquincumissa vaikuttaa olleen paljon (sotilas)lääkäreitä, sillä se on ainoa paikka, josta 
tulee enemmän kuin yksi lääkärin dedikaatio. Sieltä tunnetaan peräti kolme lääkärin 
Asklepiokselle omistamaa dedikaatiota. Aquincum olikin tunnettu sotilassairaaloistaan 
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 Lähdemateriaalin lääkäreistä vähintään seitsemän oli 
sotilaslääkäreitä.
362
 Näistä voisi nostaa esille koko joukko-osaston puolesta pro salute 
alae Vettonum tehdyn dedikaation ja kahden sotilaslääkärin potilaansa paranemisen 
puolesta tekemän dedikaation.
363
 Lähdemateriaalista tunnetaan myös kaksi kaupungin 
lääkäriä eli arkkiatria (ἀρχίατρος) Troizenista 192 jKr. ja Italiasta Aeclanumista.364 
Kiinnostava dedikaatio tulee myös Kaarian Nysasta, jossa lääkäri Samiades dedikoi 
Asklepiokselle pyhäkön (τὸ τέ μενος καὶ τὰ ἱερὰ) oltuaan hyvä lääkäri ἰατρὸς γενόμενος 
ἄριστος.365 
 
6. 4. Papit, muu kulttihenkilökunta ja uskonnolliset järjestöt 
 
Dedikaatioiden tekeminen kuului pappien toimenkuvaan. Yleisimmät tavat ilmaista 
papin virka dedikaatioissa ovat: ἱερατεύσας, ἱερεύς γενόμενος 'oltuaan pappina' ja 
ἱερατεύων 'ollessaan pappina'. Näistä yleisin ainakin Asklepiokselle omistettujen 
säilyneiden dedikaatioiden kohdalla on viimeinen. Virkaan astuttaessa tai sen päättyessä 
kyseessä oli usein kiitosdedikaatio. Yhteistä pappien dedikaatioille on, että, mikäli 
piirtokirjoituksessa mainitaan dedikoitu asia, se on poikkeuksetta alttari, korjaus- tai 
rakennustyö oli kyseessä sitten Asklepioksen oma pappi tai ei. Pappien dedikaatioissa ei 
myöskään käytetä votiivisanastoa (εὐχή, votum etc.), mikä viittaa siihen, että dedikaatiot 
on tehty viran puolesta tai sen esille tuomiseksi. Asklepioksen pappien Asklepiokselle 
omistamia dedikaatioita on noin 20. Muiden jumalten pappeja on dedikoijien joukossa 
kaksi: Magna Materin ja Attiksen pappi Karthagosta 100-200-luvulta jKr. ja 
Merkuriuksen pappi 200-luvulta jKr. Sarrasta Pohjois-Afrikasta. Lisäksi joukossa on 
Sarmizegetusan kolonian flamen.
366
 Neljässä tapauksessa on vaikea sanoa, onko 
kyseessä Asklepioksen oma pappi vai jokin muu pappisvirkamies.
367
 Pergamonista 
tunnetaan keisarikaudelta myös Asklepios Soterin naispuolinen pappi.
368
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Pappien lisäksi Asklepioksen kulttihenkilökunnasta tunnetaan zakorosten 
(ζάκοροι), hierapoloksen (ἱεραπόλος), pyrforoksen (πυρφόρος) ja jonkinlaisen 
kulttiapulaisen (minister) tekemiä dedikaatioita.
369
 Näiden virkojen toimenkuva on 
jäänyt jokseenkin hämäräksi. Zakorokset olivat avustavaa henkilökuntaa, mutta eivät 
missään nimessä kulttihenkilökunnan alinta kastia. Tiedetään myös, että zakoroksina 
toimi lääkäreitä.
370
 Hierapolos taas käännetään usein johtavana pappina ja pyrforos 
nimensä mukaan kantoi tulta kulkueissa tai huolehti yöllä enkoimeterionin toiminnasta. 
Myös kaksi zakoroksista dedikoivat rakennustyön, joten dedikaatiot on tehty 
todennäköisesti viran puolesta. Tunnetuin zakoroksista Diofantos, johon on jo edellä 
viitattu, taas on dedikoinut Asklepiokselle hyvin henkilökohtaisen hymnin, jossa hän 




 Kreikassa ja Roomassa toimi suuri määrä erilaisia uskonnollisia ja 
puoliuskonnollisia yksityisiä järjestöjä, veljeskuntia ja yhdistyksiä, joista ei juurikaan 
tiedetä mitään piirtokirjoitusmateriaalin ulkopuolelta. Järjestöjen jäsenet rahoittivat 
järjestön toimintaa, johon liittyi uskonnollisten menojen lisäksi yhteisiä aterioita 
uskonnollisten juhlien aikana ja jäsenille mahdollisuus saada korotonta tai 
pienikorkoista lainaa järjestöltä. Järjestöillä saattoi olla myös omia yksityisiä pyhäkköjä. 
Tärkein Asklepiokseen liittyvä järjestö oli asklepiastit (Ἀσκληπιασταί). Yksi 
asklepiastien Asklepiokselle omistama dedikaatio tunnetaan Ateenasta. Dedikaatiossa 
mainitaan nimeltä ainakin yhdentoista asklepiastin nimet, mutta se on vaurioitunut niin, 
että vain yksi nimi on kokonaan näkyvissä. Asklepiastien lisäksi tunnetaan 
Asklepioksen orgeones (ὀργεῶνες). Orgeones-järjestö oli samankaltainen kuin 
esimerkiksi asklepiastit, mutta termi liitettään pikemminkin heeroskultteihin ja 
erityisesti parantajaheeroksiin, mikä tietysti sopii Asklepioksen kulttiin.  Ateenassa 
Asklepioksen, Amynoksen ja Dexion-heeroksen orgeones-järjestöt tekivät yhteistyötä, 
mikä oli luonnollista, sillä heerosten kultit olivat tiivisti yhteyksissä toisiinsa. Orgeones-
järjestöltä tunnetaan Ateenasta samankaltainen dedikaatio kuin asklepiasteilta. Näiden 
lisäksi on säilynyt Asklepioksen paianisteilta (παιανιστάι) joko fragmentaarinen 
dedikaatio- tai kunniapiirtokirjoitus. Sen lisäksi heidät mainitaan jo aiemmin esillä 
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olleessa Sarapion-monumentissa. Paianisteista ei tiedetä senkään vertaa, mitä 
esimerkiksi asklepiasteista. Nimen voisi ajatella liittyvän paiaaneihin ja niiden 
laulamiseen ehkä jopa jonkinlaiseen kuorotoimintaan ja ainakin Sarapion-monumentissa 




6. 5. Virkamiehet 
 
Virkamiehet ovat niin laaja käsite, että heistä on vaikea sanoa yleisesti paljoakaan. Osa 
virkamiehistä on lisäksi jo käsitelty edellisissä luvuissa; papit ja ylempi kulttihenkilöstö 
laskettiin virkamiehiksi, ja osa korkeampi arvoisista sotilaista toimi myös kolonioiden ja 
provinssien hallinnossa. Kuten papit virkamiehet dedikoivat virkansa puolesta 
esimerkiksi korjaustöitä. Virkamiesten dedikaatioihin liittyi usein poliittinen motiivi. 
Dedikaatiot olivat tapa saada oma nimi ja virka näkyviin kaupungissa. Dedikaatio 
saatettiin tehdä esimerkiksi kiitokseksi saadusta virasta.
373
 Virkamiesten kohdalla raja 
uskonnollisen vakaumuksen ja itsekorostuksen välillä on hämärä. Toisaalta nämä eivät 
sulkeneet toisiaan pois, sillä jokaisella täytyi olla syynsä dedikoida juuri tietylle 
jumalalle. Virkamiesten dedikaatioita on tasaisesti ympäri Rooman imperiumia, kuten 





6. 6. Dedikaation kieli  
 
Kärjistäen voisi sanoa, että dedikaatiot ja muutkin piirtokirjoitukset tehtiin Kreikassa ja 
idässä kreikankielellä ja Roomassa ja muualla lännessä latinankielellä. Poikkeuksen 
sääntöön tekivät kreikankieliset alueet lännessä: Magna Graecia, Italian eteläosat ja 
Sisilia. Dedikaation kieli ei kuitenkaan ollut välttämättä dedikoijan äidinkieli vaan 
kreikankielisillä alueilla dedikaatiot tehtiin kreikaksi ja latinankielisillä alueilla 
vastaavasti latinaksi dedikoijan äidinkielestä huolimatta, kuten Epidauroksessa vieraillut 
Korintin hävittäjänä tunnettu konsuli Lucius Mummius:  
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IG IV² 1 306 (Epidauros, 146-145 eKr.) 
Λεύκιος Μόμμιος Λευκίου 
στρατηγὸς ὕπατος Ῥωμαίων 
Ἀπόλλωνι, Ἀσκληπιῶι, Ὑγιείαι. 
 
Myös tekniset seikat vaikuttivat asiaan: mitä kieltä ja kirjoitusmerkkejä kivenhakkaaja 
osasi. Toisaalta antiikin kontekstissa on vaikea puhua samassa mielessä äidinkielestä 
kuin nykyisin. Etenkin kosmopoliittisissa kaupungeissa eri kieliä käytettiin eri 
konteksteissa. Kaksikielisten (tai kolmekielisten) piirtokirjoitusten kohdalla täytyykin 
miettiä, onko piirtokirjoitus kaksi(- tai kolme)kielinen sosiopoliittisista syistä vai oliko 
sen pystyttäjä todella kaksikielinen.  Asklepioksen tapauksessa on myös huomattava, 
että kultti miellettiin Roomassakin kreikkalaisena kulttina. Tästä osoituksena 
esimerkiksi kaikki Esquilinuksen kulttiin liittyneet dedikaatiot ovat kreikankielisiä. 
Myös lääketiede oli kreikkalaista, sen kieli kreikka ja lääkärit Roomassa usein 
kreikkalaisia, kuten lääkäri Nikomedes, joka pystytti 150-200 jKr. hymniparin 
Asklepiokselle Esquilinuksen kulttipaikalle. Kaksi(- tai kolme)kielisten dedikaatioiden 




 Asklepiokselle on omistettu kolme kaksikielistä (latina ja kreikka) 
votiivipiirtokirjoitusta. Näistä läntisin on Britanniasta Longovicium (nyk. Lanchester) 
tribuuni Titus Flavius Titianuksen dedikaatio vuosilta 175-178 jKr.
376
 Syytä 
kaksikielisyyteen voi vain arvailla. Molemmilla kielillä on esitetty sama (niukka) 
informaatio. Britanniasta on lisäksi kaksi kreikankielistä dedikaatiota Asklepiokselle. 
Näistä toinen on samanaikainen lääkärin dedikaatio Devasta (nykyinen Cheshire) 
sotilassairaalan alueelta ja toinen ajoittamaton dedikaatio Alaunasta (nykyinen 
Maryport).
377
 Toinen kaksikielinen dedikaatio tulee toiselta puolelta Eurooppaa, 
Ateenasta. Se on Lucius Aufidius Bassuksen Asklepiokselle ja Valetudolle omistama 
dedikaatio ensimmäiseltä vuosisadalta jKr. Piirtokirjoituksen alku on tuhoutunut, mutta 
se on todennäköisesti ollut omistettu (kreikaksi) Asklepiokselle ja Hygieialle, mikä 
tekee tästä ainoan säilyneen dedikaation, jossa Hygieia on käännetty Valetudoksi. Syy 
dedikaation kaksikielisyyteen löytyneen siitä, että se on toisaalta pystytetty Ateenaan, 
mutta sen pystyttäjä Lucius Aufidius Bassus oli roomalainen ja oli halunnut tekstin 
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 Kolmas kaksikielinen dedikaatio on Leptis Magnasta ja se on 
ajoitettu 200-luvulle jKr. Dedikaatio on pyhäkön muotoinen stele: 
 
IRT 264 = SEG 9:804 = RICIS II 702/401 = AE 1991, 1617 (Leptis Magna, 200-luku 
jKr.) 
pedimentissä: 
ἀγαθῇ τύχῃ [τῶν κυ]ρίων 
Ἀσσκληπιάδης θεῷ 
 Ἀσσκληπιῷ εὐχαριστήρ[ι]ον. 
pilastereissa: 
Pro // vic/to//ria / do//mi/no//rum / no//stro/rum //  
jalustassa: 
Aretes cau/sa dio(!) Aescu/lapio Ascle/piades Ascle/[piadis filiu]s marmarari[u]s / 
Nicomed(ia) 
 
Ei ole täysin varmaa, mikä Asklepiadeen äidinkieli oli tai mitä hän kieltä hän puhui 
arkielämässään, jos hän oli 200-luvulla jKr. kotoisin Bithynian Nikomediasta ja ehkä 
asui Leptis Magnassa. Todennäköisesti hänen äidinkielensä oli kreikka. Kuitenkin 
informaatiota piirtokirjoituksessa on latinaksi enemmän kuin kreikaksi, vaikka tekstissä 
esiintyy kreikasta translitteroitu genetiivimuoto "aretes". Latina on Leptis Magnassa 
keisarikaudella virallisten asioiden kieli, mutta kosmopoliittisessa kauppakaupungissa 
kreikankielellä on ollut tärkeä asema. Myös Asklepiadeen päätös omistaa dedikaatio pro 
victoria dominorum nostrum 'keisarien voiton puolesta' on ehkä vaikuttanut latinan 
valintaan. 
 Näiden kaksikielisten dedikaatioiden lisäksi on Sardiniasta löytynyt 
kolmekielinen (latina, kreikka ja puuni) votiivipiirtokirjoitus ensimmäiseltä 
vuosidadalta eKr.  
 
IG XIV 608 = CIL X 7856 (Sardinia, 1. vs. eKr.) 
Cleon ∙ salari(us) ∙ soc(iorum) ∙ s(ervus) ∙ Aescolapio ∙ Merre ∙ donum ∙ dedit ∙ lubens 
merito ∙ merente. Ἀσκληπιῶι Μήρρη ἀνάθεμα βωμὸν ἔστησε Κλέων ὁ ἐπὶ τῶν ἁλῶν 
κατὰ πρόσταγμα. (latinankielinen käännös Gildemeister:) "Domino Esmun Merre aram 
aeneam pondo centum, quam vovit Cleon Jechesgam curans salinas. Audivit vocem eius 
eumque sanavit. Anno sufetum Himilcat et Abdeshmun filii Hamlan." 
 
Kleon oli puunilainen ja hänen äidinkielensä oli todennäköisesti puuni. Kiinnostavaa 
on, miten erikieliset tekstit eroavat toisistaan; latinankielinen piirtokirjoitus on lyhin 
eikä tarjoa tavallisten votiivipiirtokirjoituksiin liittyvien ilmaisujen lisäksi muuta tietoa 
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kuin Kleonin aseman suolakaivoksessa työskentelevänä orjana. Kreikkalaisessa 
tekstissä kerrotaan tämän lisäksi dedikoitu esine eli alttari (βωμὸν) ja, että 
votiivipiirtokirjoitus on pystytetty jumalan käskystä (κατὰ πρόσταγμα). Puuninkielinen 
teksti sisältään eniten informaatiota. Siinä kerrotaan alttarin olevan pronssia ja sadan 
librumin painoinen ja, että Kleon dedikoi sen Asklepiokselle parannuttuaan. Kleon 
myös kertoo kuulleensa jumalan äänen ja Asklepioksen/Eshmun parantaneen hänet.
379
 
Sardinia oli kaupankäynnin risteyspaikka Italian ja Karthagon välissä, mikä on 
vaikuttanut tekstin kolmekielisyyteen. Latinaa on käytetty ehkä sen virallisen luonteen 
vuoksi, kreikkaa ehkä kaupankäynnin kielenä ja puunia, koska se on dedikoijan 
äidinkieli. Tekstien ero saattaa myös selittää Kleonin kielitaito. Hän ei ehkä ole osannut 





Suurin osa tutkielman lähdemateriaalista ajoittuu 300-luvun eKr. ja 200-luvun jKr. 
välille ja keskittyy Asklepioksen kulttikeskuksiin Epidaurokseen, Ateenaan, 
Pergamoniin ja Roomaan sekä Traakiaan, itäisen limeksen alueella ja Pohjois-
Afrikkaan. Ainakin suurimmille Asklepioksen kulttipaikoille yhteistä oli, että paikalla 
oli palvottu ennen Asklepiosta jotain muuta parantajajumaluutta tai Apollonia, paikalla 
oli lähde tai kylpylätoimintaa tai alueella toimi sotilassairaala tai siellä oli paljon 
sotilaita. Nämä kaikki seikat näkyvät eri tavoin myös Asklepiokselle omistetuissa 
dedikaatioissa. Kreikkalaisten ja roomalaisten alueiden ulkopuolella Asklepioksen kultti 
menestyi parhaiten paikoilla, jossa jumala assimiloitui jonkin paikallisen jumaluuden 
kanssa, kuten traakialaisen ratsastajan, Eshmunin tai Imhotepin kanssa. Tästä 
osoituksena dedikaatiossa esiintyy paljon paikallisia vierasperäisiä epiteettejä ja 
Asklepiokseen yhdistettiin vierasperäisiä jumalia. Asklepioksen kultin suosioon 
vaikuttivat sen liikkuvuus Epidauroksen parhaana vientituotteena, Asklepioksen 
luonteen muista kreikkalais-roomalaisista jumalista poikkea armeliaisuus sekä 
mahdollisuus kokea Asklepioksen läsnäolo inkubaatiossa ja olla suorassa yhteydessä 
jumalan kanssa tekivät Asklepioksesta suositun. Lisäksi Asklepios tarjosi jotain, mitä ei 
saa edes rahalla, terveyttä. 
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 Asklepioksen nousu parantajaheeroksesta panhelleeniseksi jumalaksi 
tapahtui nopeasti 100-200 vuodessa. Samaan aikaan tapahtui antiikin uskonnollisessa 
elämässä suuria muutoksia: kaikkivaltias jumala-käsityksen esiinnousu, orientaalisten ja 
muiden ei-kreikkalais-roomalaisten kulttien sekä soteriologisten kulttien suosion kasvu. 
Asklepios kuvastaa kaikkia näitä piirteitä, jotka voi myös löytää jumalalle omistetuista 
dedikaatioista. Etenkin pelastus ja salus-käsite liittyvät Asklepiokseen tiukasti. 
Dedikaatiossa pro salute-ilmaisu ja Asklepioksen rinnalla usein esiintyvä Salus-
jumalatar ovat siitä osoituksena. Suurin yksittäinen Asklepiokselle dedikoinut ryhmä oli 
sotilaat, joihin juuri jumalan soteriologinen puoli vetosi. Asklepiokselle dedikoineiden 
joukossa on myös suurempi osuus naisia kuin monien muiden jumalten kohdalla. Myös 
lääkärit olivat Asklepioksen erityissuojeluksessa, mikä näkyy lähdemateriaalista. 
Asklepios ei kuitenkaan ollut minkään tietyn ryhmän jumala, vaan vetosi laajasti 
kaikkiin sosiaalisiin ryhmiin. 
 Asklepioksen alkuperä nimeä myöden hämärän peitossa. Asklepioksen 
hahmosta voidaan kuitenkin erottaa kaksi eri hahmoa: Homeroksen parantajaheeros ja 
panhelleeninen jumala. Kuinka paljon thessalialaista tai peloponnesoslaista 
parantajahenkeä tai Homeroksen heerosta oli enää hellenistisellä ajalla Asklepioksessa, 
on vaikea sanoa. Jotain pieniä havaintoja heeros-Asklepioksesta tai Asklepioksen 
jumalallisesta statuksesta voidaan löytää dedikaatioista, mutta lähteiden puutteessa 
Asklepios-tutkijan on pakko keskittyä hellenistiseen Asklepiokseen.  
 Dedikaatiossa Asklepios esiintyy harvoin muiden kuin myyttisen isänsä 
Apollonin tai tyttärensä Hygieian rinnalla. Asklepioksen muut lapset, jotka ovat 
oikeastaan personifikaatioita hänen voimistaa tai varhaisempia pieniä 
parantajajumaluuksia, esiintyvät lähinnä kuvallisissa esityksissä ja hymneissä. Sama 
pätee hänen vaimoonsa Epioneen ja äitiin Koronikseen, jotka olivat lähinnä kirjallisia 
hahmoja. Muuten Asklepioksen kanssa dedikaatioissa esiintyy muita parantavia tai 
Asklepioksen toimintaan liittyviä jumalia sekä hedelmällisyyteen liittyviä, 
Asklepiokseen tai Hygieiaan assimiloituvia ja sotilaiden keskuudessa suosittuja 
soteriologisia jumaluuksia.  
 Asklepiokseen dedikaatiossa liitetyt epiteetit voidaan jakaa kolmeen: 
Asklepioksen luonteeseen ja toimintaan liittyviin, maantieteellisiin ja vierasperäisiin 
epiteetteihin. Attribuutit taas jakautuvat ylistäviin sekä Asklepioksen luonnetta ja 





Σωτήρ 'pelastaja', salutaris 'parantava', Παιάν jaἸατήρ/Ἰητήρ/Ἰατρός 'parantaja' sekä 
ἐπήκοος 'kuuleva', ἐπιφανής 'ilmestyvä', praesentissimus 'apuun tuleva', ἀλεξίπονος 
'tuskaa karkottava', νούσων ἀλεξητήρ 'sairauksien karkottaja' ja ἀπαλλαξίκακος 'pahaa 
karkottava'. Asklepioksen ihmisystävällistä ja armollista puolta korostettiin 
attribuuteilla εὐεργέτης 'hyväntekijä', φιλάνθρωπος 'humaani' sekä ἐπιτάρροθος 'auttaja'. 
 Asklepioksen kultin keskeisin rituaali oli inkubaatio. Viitteet 
inkubaatioon, oraakkelitoimintaan tai muuhun suoraan yhteyteen jumalan kanssa olivat 
yleisiä dedikaatioissa. Niissä kerrotaan Asklepioksen parantaneen ja pelastaneen. 
Asklepiokselle omistetuille votiivipiirtokirjoituksille oli myös ominaista pyytää 
terveyttä ja suojelua jollekin läheiselle. Ilmaisut ja termit kuten σωθείς/σωθεῖσα 
'pelastuttuaan', pro salute 'terveyden/pelastuksen puolesta', ἀρετή arate/(arete) 
'ihmeteko', κατ  ὄναρ/ ὄνειρον, καθ  ὕπνον, somno monitus 'unessa (kehotettu)' tai ex 
viso 'näyn perusteella' sekä κατὰ ἐπιταγὴν, (ex)iusso/iussu 'käskystä' tai ἐκ χρησμοῦ ja 
κατὰ συνταγὴν 'oraakkelivastauksen johdosta' olivat tyypillisiä Asklepiokselle 
omistetuille votiivipiirtokirjoituksille. Asklepioksen kultin ominaispiirre oli myös 
anatomisten votiivien käyttö, jotka edustavat lähdemateriaalissa omaa ryhmäänsä omine 
erityispiirteineen. Kiinnostava seikka Asklepioksen suorittamissa (ihme)parannuksissa 
oli, että ne usein toteutuivat jumalan avun ja lääkärien hoidon yhteisvaikutuksesta. 
Tähän Asklepioksen ja lääkärin yhteisvaikutukseen viitataan votiivipiirtokirjoituksissa. 
Asklepios toimi myös usein lääkärin ominaisuudessa ja paransi potilaan (kirurgisella) 
toimenpiteellä, mikä eroaa kristillisestä ihme-käsityksestä, tai ilman toimenpidettä. 
Ensimmäisessä tapauksessa voisi puhua ihmeparantamisesta ja toisessa 
ihmeparantumisesta. Asklepios oli tavalla yhtä aikaa kaikkivaltainen ja inhimillinen. 
Asklepioksen kohdalla, enemmän kuin minkään muun kreikkalaisen jumalan, ero 
jumalan ja ihmisen välillä on häilyvä. Toisin kuin muut jumalat, joita ihminen ei 
yleensä voinut nähdä tai hän näki ainoastaan näkynä tai ilmestyksenä, Asklepioksen 
saattoi nähdä ja tuntea.  
Kaiken kaikkiaan 62 votiivipiirtokirjoituksessa kerrotaan yksilöllinen syy 
votiivilahjan antamiseen. Näistä puolet liittyy parantumiseen ja puolet kaikkeen 
merihädästä papukaupan menestykseen. Asklepios ei ollut siis vain sairaiden jumala, 
jonka puoleen käännyttiin, kuten lääkärin, ainoastaan sairauden uhatessa. Kiitoksen 
ilmaiseminen etenkin termillä (εὐ)χαριστήριον 'kiitoslahja' oli myös tyypillistä 





Asklepiokselle omistetuissa votiivipiirtokirjoituksissa kuin muille jumalille 
omistetuissa. Parantuminen oli niin konkreettinen hyöty että dedikaatioissa haluttiin 
korostaa tästä johtuvaa kiitollisuutta. Lyhyesti sanottuna Asklepiokselle omistetuista 
dedikaatioista nousee kolme piirrettä ylitse muiden: yhteys jumalan ja ihmisen välillä, 
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28. Epidauros Limera 
29. Mytilene, Lesbos 
30. Melos 
31. Thera 































































































3. Karthago Nova 
4. Legio 
5. Nescania 




10. Aquae Calidae 
11. Augusta Treverorum 
12. Augusta Raurica 
13. Bonna 
14. Colonia (Köln) 
15. Castellum Alauna 




20. Nodens Lydney 
21. Bath 



















41. Leptis Magna 



















Liite 2  
Votiivipiirtokirjoitusten sanasto (lyhenteet suluissa) 
Kreikka: 
 
Predikaatti:   
ἀνακεῖμαι 'sijaita' 










ἀνάθημα 'votiivilahja'   
ἄγαλμα 'veistos'   
ἀγαλμάτιον 'veistos'   
ἀπαρχή 'ensisato'   
βωμός 'alttari'   
δεκάτη 'kymmenys'   
δῶρον 'lahja'   
εἰκών 'kuva'   
εὐχαριστία 'kiitos'   














ἀντιχαριζόμενος 'vastalahjan antaneena' 















Predikaatti:     
consecrare (con./conc.) 'pyhittää'  
dare (d./dd./de./ded./mon. dd.) 'antaa'     
dedicare (d./de./ded/ mon. dd.) 'dedikoida'   
donare (d.) 'lahjoittaa'     
facere (f./fe./mon. ff.) 'tehdä' 
ponere (p./pos./post.) 'asettaa, pystyttää' 
votum solvere (v. s./mon. ss.) 'lunastaa votiivilupaus' 
votum reddere (v. red.) 'täyttää votiivilupaus' 
votum suscipere (v. s.) 'huolehtia votiivilupauksesta' 




ara (arm.) 'alttari' 
donum (d./do.) 'lahja' 
arcus 'kaari' 







libens (animo) (l.(a.)) 'mielellään' 
laetus (l.) 'iloitsevana' 
gratiam agens (g. a.) 'kiittäen' 
 
Jumalan attribuutteja: 
(bene) merenti ((b.) m.) '(hyvin) ansaitsevalle' 
 
Muuta: 
cum gratulatione 'kiitoksen kera' 
ex voto (ex vot./ e. v.) 'votiivilupauksen nojalla' 
merito (m.) 'ansiosta' 
pro 'puolesta' 
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Liite 3 
 
Asklepioksen sukupuu: 
 
